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مقدمة المترجم 


بقدر ما كانت ممتعة ومثيرة علمياً وثقافياً ترجمة هذا الكتاب» 
آمل أن تكون ممتعة ومثيرة علمياً وثقافياً قراءته والنقاش حوله ومعه. 
فإذا كان هدف الترجمة هو النقل الأمين والدقيق للنص الأجنبى» 
ومصارقة إبعب الع كان عاماء باذ زياط ول نفساف أ من درن 
ابتسار لمعنأه أو لقضدمي ومن دون التصرّف بالترجمة إفراطاً أو 
تفريطاً في قول المؤلف» فإن نصوص ميرتشيا إلياده هي مما يغري 
إلى هذه وتلنك... "آي من السهل الممتنع الذي يتطلب جهداً 
وتدقيما وتركيزا في الوقت الذي يقدم فيه مادة ممتعة ومثيرة . 
وهي تفتح شهية القارىء ونهمه أيظتاً» الباحث كما المهتمء على 
ركوب مركب البحث والتقضّي طلباً للاستزادة والتعمّق إن أمكن. 
فالقراءة هنا كما الترجمة هي كدح وجهد. ذلك أن متابعة أفكار إلياده 
ونظرياته وموضوعات دراساته. الكثيرة والغنية» تينتوجب إحاطة 
موسوعية بالأديان»ء حاضرها وغابرهاء وتستوجب معرفة صحيحة 
بمجالات الدراسات المقارنة في تاريخ الأديان وفروعهاء وفي 
الفلسفات والعقائدء كما في الفينومينولوجيا والأنثروبولوجيا وفقه ' 
اللغة. وهذه المعرفة هى مما سيسعى إلى اكتسابه قارىء هذا الكتاب 
عنين تنغوة اللمؤاكفيه إلى ألا يتوقف هنا والآنء وإلى أن يستكمل 
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البحث والكدح على طريق المزيد من المعرفة والفهم. «فالسعي إلى 
الفهم» هو كدح وعمل :ويل .وبتكخف وطلت:. لك إذاً هو بذل 
الجهد (جهاد وإجتهاد) في السعي العلمي والمعرفي» أي في السؤال 
والبحث عن الحق والحقيقة؛ : وعن المعنى والتاريخ» كما في العنوان 
الثانوي للكتاب. فالبحث هو أولا سؤال فسعي وجهدء فهو إذا كدح 
صوب الحقء كما في الآية الكريمة: #يا أيها الإنسان إنك كادح إلى 
ربك كدحاً فملاقيه4”". 


وبعدء فلقد ترجم الكثيرون لميرتشيا إلياده حتى صار اسمه 
عَلَّماّ في بلادناء يستشهد به علماء الاجتماع والأنثروبولوجيا. إلا أنه 
لم يصل» ٠‏ كما أحب وأراد هوء إلى فئة الطلاب والدارسين 
والمتعلمين من العصاميين الذين كان هو أنموذجاً فذاً لهم في 8 
وأعماله التي تركها لنا. وبهذا تكتسب مهمة التقديم أهمية لجهة 
إيصال رسالة إلياده إلى من يهمه أمر الأديان في عالم اليوم. وليس 
ما هو أفضل وأصح من أساليب القدماء في التقديم والتصديرء وها 
أنا على سنتهم أبدأ بالتعريف بالكاتب وأعماله.» ثم أعرض لعلوم 
الأديان المقارنة وموقع ميرتشيا إلياده فيهاء متناولاً من ثم أهم ما 
جاء به من أفكار وموضوعات في علم الأديان وتاريخهاء لكي 
انتهى بكلمة حول هذه الترجمة والترجمات التي نُشرت له حتى 
الآن. أما المقارنات والاستنتاجات و الإسقاطات حول الدين 
الإسلامي أو المسيحي في شرقنا العربي فهي مما لا يتحمله كتاب 
مترجم» وإنما يجب أن تكون مفردة مستقلة يتحمل صاحبها 
المسؤولية عنها في ما يرتأيه في دراسته للأديان الحية التي تسكن 
مجتمعاتنا والتي تسكننا ونسكن فيها. 





)1( القرآن الكريم » «سورة الانشقاق»» الآية 6 
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ميرتشيا إلياده الإنسان والعالم 


ولد ميرتشيا إلياده في بوخارست - رومانيا عام 1907 لعائلة 
مسيحية أورثوذكسية متديّئة (وقد كتب العرب اسمه مرسيا إلياد 
والصحيح هو ميرتشيا إلياده» كما يلفظه أهل رومانيا). والده خورخي 
(أو جرجى كما عند المسيحيين العرب المشارقة) كان ضابطأ فى 
العكثرء تكرام يديا" في سخ شكرة ابمرهيفة الاذاعلة ]3 إنه كيت 
ولمدلة لومي صتغيزة ٠‏ عه ولحكايات ): وهو لكا ئبيلة القاية عير 
من العمر. ونشر أول مقال له في سن الرابعة عشرة (عنوانه: «كيف 
اكتشفت حجر الفلاسفة»). وصار قبل دخوله الجامعة يشارك بانتظام 
فى عدد من الصحف والمجلات الرومانية. نشر بين عامى 1922 
و1923 أكثر من 32 مقالاً في مجلة للناشئة اسمها مجلة العلوم 
الشعبية. وخلال مرحلة التحصيل الجامعي  1925(‏ 1928) كتب في 
إحدى أبرز وأهم صحف بوخارست اليومية جريدة الكلمة بمعدل 
مقالين في الأسبوع» متابعاً في الوقت عينه تزويد صحف ومجلات 
أخرى بمقالاته اليومية والأسبوعية. وفي العام 1927 نشر أول كتبه: 
مسار روحى الذي اعتبر أكثر مؤلفات مرحلة الشباب أهمية وتأثيراء 
وبه كانت شهرته قد طبقت آفاق رومانيا كلها. خلال العام 1928 
أمضى إلياده أشهراً عدة فى العاصمة الإيطالية روما مشتغلا على 
أطروحته لشهادة الليسانس (عن فلسفة النهضة الإيطالية وفلاسفتها) 
التي نالها في شهر تشرين الثاني/ نوفمبر من ذلك العام» وسافر 
بعدها إلى الهند حيث استقر حتى كانون الأول/ ديسمبر 1931 بمنحة 
دراسية نالها من مهراجا مدينة «قاسم بازار» في البنغال الذي كان 
يمنح الدارسين الغربيين منحاأ للدراسة في جامعة كلكوتا. وكانت تلك 
تجربة ميرتشيا الأهم والأخطر في حياته» التي يسميها في كتاباته 
بالتجربة الهندية الحاسمة. وقد أقام عام 1929 في كلكوتا لدراسة 
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البوعيتكريدية عض الأميفاة الحلامة منؤوكدرانات واسعويقًا 
(8أمناوكة2 طأفسدملدع511) (1887 - 1952) صاحب المجلدات 
الخمس في تاريخ الفلسفة الهندية» وعاش في منزله حيث وقع في 
غرام ابنته مايترايي ديفي (26591 الإء:2)141 وكتب لاحقا عن هذا 
الحب سيرته الذاتية المستترة بعنوان مايترايي والمعروفة أيضاً في 
ترجماتها الإنجليزية والفرنسية تحت عنوان الليلة البنغالية» زعم فيها 
أنه أقام مع الفتاة علاقات جنسية, الأمر الذي نفته هي بشدة في 
رواية لها باللغة البنغالية عنوانها شيء لا يموت. وإلى جانب مواصلة 
دراساته الهندية كتب إلياده في تلك الأيام روايته ايزابيل ومياه إبليس 
التي نشرت في رومانيا عام 0 باعتبار أنها روايته الأولى. في تلك 
الأيام الهندية اهتم ميرتشيا بنشاط المهاتما غاندي ونضاله» والتقاه 
مرات عدة ودرس فلسفته الساتياغراها (معناها الحرفي جهاد الحق» 
وعرفت باسم المقاومة السلمية اللاعنفية وتأثر بها خصوصاً مارتن 
لوثر كنغ). واقتبس من أفكار غاندي الكثير مما يتعلق بالروحانيات» 
محاولاً تطبيقها على رومانيا. وفي تلك المرحلة أيضاً درس إلياده 
تحت إشراف أستاذه تقنيات اليوغا وفلسفتها التى تعلمها على مذهب 
بانتانجالي (فلةزسهماصة©)» وكتب عن تاريخها موضوع أطروحته 
للدكتوراه. كما مارسها بدءاً من 1930 على يد الأستاذ والمرجع 
الروحي سوامي شيفاناندا (02مهسةانطة5 نسة5). وفي العام 1933 
عيّن إلياده» بعد نيله الدكتوراه في الفلسفة» أستاذا مساعدا على 
كرسى ناي أيونسكو (1006500 00 فى جامعة بوخارست (ناي 
م كر  1890(‏ 1940) فيلسوف زوماتن وهو غير صديق إلياده 
الحميم الكاتب المسرحي الشهير يوجين إيونيسكو  1909(‏ 1994). 
ودارت دروسه على موضوعات «الشر في الفلسفة الهندية». 
و«الخلاص فى الأديان الشرقية»» وقضايا مثل «ميتافيزيقيا أرسطو»» 
و«الرمزية الدينية عند الشعوب»» و«تاريخ البوذية»» و«الأوبانيشاد». 
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ونشر عام 1936 أطروحته للدكتوراه اليوغا: بحث في أصول 
الروحانية الغيبية الهندية. وعام 1937 كتاباً عن الخيمياء ونظرية نشأة 
الكون البابلية. ورئس عام 1938 تحرير مجلة زالموكسيس 
(15هسلدج) للدراسات الدينية التي لم يصدر منها غير ثلاثة أعداد 
بسبب الحرب العظمى. وبين العامين 1930 و1940 نشر إلياده ما يزيد ٠١‏ 
على العشر روايات وعدداً مماثلاً من الكتب» ما أعطاه شهرة أدبية 
' داخل رومانيا ظلت مجهولة في الخارج. 


وكان إلياده يكتب بعد عودته إلى بوخارست في العديد من 
الصحف والمجلات إلا أنه تميّز بالكتابة فى المجلات القومية 
المعط فق وقد قارك فو تأسيس تخلقة نكري فرك انكان ناي 
أيونسكو التى كانت ا من الوجودية ومن التقليدية المحافظة 
والمعتقدات اليمينية الجديدة (ما عُرف لاحقاً باسم اليمين الجديد). 
وعلى الرغم من دفاعه عن الحداثة بوجه منتقديها إلا أنه كان أقرب 
إلى اليمين القومي والديني منه إلى العلمانيين والتقدميين» الأمر الذي 
يمر دعي لمنظية الحرين الطدودي ره نظف قوفي اقاقنة 
انطادية اللهوه والمسفان قات سي اسن عملي رومانية 
أورثوذكسية» وعُرفت أولآاً باسم «كتيبة الملاك ميخائيل»» ثم صارت 
تعرف لاحقاً باسم حركة الكتائب» وأتباعها باسم الكتائبيون. وزأى 
كمّرٌ من نقاد إلياده أن أفكاره القومية والدينية كانت قد ظهرت واضحة 
منذ كتابه الأول مسار روحي الذي نُشر عام 1927 على حلقات 
متسلسلة فى إحدى الصحف القومية المتطرفة. وقد بدا منذ ذلك 
الوقت» الخصرها فى دعواته الشبان والشابات للعودة إلى الكنيسة. 
أن إلياده يرفض الليبرالية» وكذلك الثورات الشعبية التي أعتبرها من 
قبيل التقليد الببغائي للغرب الأوروبي» وصولا إلى رفضه الديمقراطية 
نفسها باعتبار أنها تعمل على سحق كل نهوض قومي. ولاحقاً أعلن 


11 


إلياده تأييده لفاشية بنيتو موسوليني» ودعا في بلاده إلى دولة قومية 
متمركزة حول الكنيسة الأورثو كسية الرومانية» رافضاً في الوقت 
شه القونية العلحاسة. «وقاسم تطرقه ]إن البدرين الشديدع ان اتوزة 
مسيحية تهدف إلى خلق رومانيا جديدة»» وأنه جماعة تبغي «مصالحة 
رومانيا مع الله». ويقال إنه انضم إلى الحزب السياسي للحرس 
الخديدي (واسمه: كل شيء في سبيل الوطن)» ودافع بحرارة عن 
قادته ورجالاته فى مقالاات كانت تنشرها صحيفة الحزب» ناهيك عن 
مشاركته في حملته الانتخابية عام 1937. ونُشر اسمه في عداد 
مسوؤلي الحزب عن مقاطعة براهوفا. وقد أدى التزامه السياسي إلى 
تورطه في الصراعات الرومانية الداخلية» فجرى اعتقاله في تموز/ 
يوليو 1938 بأمر من الملك كاروا الثاني الذي أراة إضعاق: الحرس 
الحديدي. واثهم إلياده يومها بأنه المسووك عن الدعاية الحزبية» 
وحاولت الحكومة الحصول منه على وثيقة براءة من الحرس 
الحديدي إلا أنه رفض وبقي في السجن. وقد أدى الصراع الداخلي 
الرومانى إلى حصول انقلابات عدة قبيل الحرب العظمى الثانية» 
انتهت بحكومة يمينية للحرس الحديدي (1940) بعد فترة حياد متوترة 
متقلبة. وكان إلياده قد أخرج من السجن ليتولى منصباً ديبلوماسياً في 
الخارج ملحقاً ثقافياً في لندن التي سرعان ما تركها بسبب قطع 
العلاقات الديبلوماسية بين البلدين (1941)» لينتقل منها إلى البرتغال 
حيث أعلن صراحة عن دعمه للجنرال سالازار و«دولته الجديدة» 
الدولة المسيحية والتوتاليتارية القائمة على المحبة» والمحبة أولاً 
وأخيراً» (بحسب قوله). وبالطبع فإن سقوط. النظام الروماني اليميني 
بعد الحرب العظمى واستلام الشيوعيين الحكم أسهم في قرار إلياده 
عدم الرجوع إلى بلاده واختياره المنفى في فرنسا التي عاش فيها من 
5 وحتى 1957. وبتزكية من جورج دوميزيل اختير إلياده للتدريس 
في «المدرسة العملية للدراسات العليا»» إحدى أهم المعاهد الجامعية 
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والبحثية في باريس» حيث صار يعمل خمس عشرة ساعة في اليوم. 
وخلال مرحلته الباريسية كتب إلياده فى مجلة نقد (©/2)071 ومجلة 
تأرد يخ الأديان (وددماعذاء” دع -0000 ١ع‏ عبنهع8) وغيرها من 
الدوريات المتخصصة.ء إضافة إلى حضوره المؤتمرات الدولية حول 
تاريخ الأديان. وباستثناء المجلدات الثلاثة لكتاب تاريخ المعتقدات 
والأفكار الدينية فإن الأغلبية العظمى من كتابات إلياده العلمية صدرت 
بين العامين 1949 و1954 نُشرت كلها فى فرنسا. نذكر على سبيل 
المثال: أسطورة العود الأبدي, الشامانية؛ اليوغاء وكتاب دراسة في 
تاريخ الأديان الذي شهره عالمياً مختصاً في هذا الفرع المتعرني 
العلمى. ويجدر أن نذكر هنا أيضاً كتابه الغابة المحرّمة وهو رواية 
ملحمية ظهرت عام 1955 وتعتبر من الناحية الأدبية قمة أعماله وآخر 
رواياته . 


في العام 1956 دُعي إلياده لإلقاء سلسلة محاضرات في جامعة 
شيكاغو في موضوع نماذج ترسيمية للتكريس (نُشرت المحاضرات 
بالإنجليزية عام 1958 بعنوان ولادة وولادة من جديد. وبالفرنسية عام 
9 بعنوان ولادات صوفية). وعاد عام 1957 إلى أمريكا بدعوة من 
جواشيم واش لإلقاء محاضرات جديدة في جامعة شيكاغو حيث 
طاب له العيش والتدريس فبقي هناك حتى وفاته» علماً أنه استمر 
يزور باريس لتمضية الصيف من كل عام. ويعتبر إلياده مع واش من 
مؤسسي ما صار يعرف باسم «مدرسة شيكاغو» التي وسمت دراسة 
الأديان فى النصف الثانى من القرن العشرين. وعقب وفاة واش حل 
إلياده مله باعتباره 56 لقسم تاريخ الأديان في جامعة شيكاغوء 
ونال لاحقاً لقب أستاذ شرف لتاريخ الأديان. وإضافة إلى التدريس 
والبحث والتأليف اشتغل إلياده مدير تحرير لموسوعة ماكميلان 
للأديان» وتعاون مع كارل يونغ في حلقة إيرانوس (872505) (وهي 
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حلقة حوار ثقافى موضوعها الروحانيات» تأسست في سويسرا عام 
3 باعتبارها لقاءً يعقد لمدة أسبوع مرة واحدة فى السنة» ويناقش 
موضوعاً واحداً محدداً بعل تقديم المحاضر لورقة ببحثية تطرح أفكاره 
ورؤيته. والفكرة الأساسية في الأمر أن يعيش المشاركون معاً لمدة 
ثمانية أيام يأكلون وينامون ويتحدثون ويمرحون ويفكرون ويناقشون 
مع بعضهم بعضا من دون قيود. ولا تزال الحلقة قائمة وتعافد لقاءاتها 
السنوية ولها موقع انترنت ومنشورات). كما تعاون مع ارنست يونغر 
(865هة1) في إطلاق دورية أنتايوس (4105) عام 1959. وفي العام 
1 أطلق مع جوزيف كيتاغاوا وشارل لونغ دورية تاريخ الأديان. 
نشر إلياده خلال سنوات 1950 1967 مؤلفات عدة ذاعت شهرتها 
في العالم. أهمها: المقدس والدنيوي (1956 بالفرنسية و1957 
بالألمانية) والأساطير والأحلام والأسرار (1957). ومفيستوفيليس 
والخنثوي (1962): وصور الأسطورة (1963). ومن ديانات البدائيين 
إلى ديانة الزن (1967). ونشر عام 1967 قسماً من سيرته الذاتية بعنوان 
ذكريات. وهي تغطي المرحلة الأولى من حياته التي تشمل طفولته 
'وشبابه.حتى سفره إلى الهند. كما أنه حاضر في جامعات كثيرة حول 
العالم»ء منها محاضراته عن الأديان الهندية في جامعة مكسيكو 
(1965). و نال ألقاباً ودرجات دكتوراه فخرية من جامعات ومؤسسات 
دولية مثل جامعة يال والأكاديمية الأمريكية للآداب والفنون والعلوم 
وجامعة لابلاتا فى الأرجنتين وغيرها. 


وكانت السبعينيات الفترة الأكثر خصوبة في إنتاجه ونشاطه وفي 
التقدير العلمي الذي أحيط به. فقد نشر عام 1970 كتابه عن الأديان 
والفلكلور والأساطير الخاصة بالشعوب البلقانية من بلغار ورومان 
خصوصاً» وعنوانه من زالموكسيس إلى جنكيز خان (زالموكسيس إله 
أسطوري ونبي ومصلح عند هذه الشعوب). وفي عام 1972 نشر 
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الأديان الأسترالية» وعام 1973 مقاطع من سيرة حياة ‏ الجزء الأول» 
ويغطى السنوات 1945 1969 من حياته. وفي الفترة نفسها تزايد 
الاهتمام الدولي به وبأعماله.ء فصار عام 10 عضواً في الأكاديمية 
. البريطانية» ودكتوراً فخرياً في جامعة لويولا بشيكاغو (جامعة للآباء 
اليسوعيين)» وفى كلية بوسطن (1971). وجامعة لاسال في فيلادلفيا 
(2)1972 وكلية اولي الشهيرة فى ولاية أوهايو (1972). وعضواً 
في الأكاديمية النمساوية للعلوه (1973): ودكتوراً من جامعة 
السوربون (1974)» وجامعة لانكستر (1975)» وعضو الأكاديمية 
الملكية البلجيكية (1975). كما صار مشاركاً دائماً في مؤتمرات تاريخ 
الأديان حول العالم. أنجز عام 1976 الجزء الأول من كتابه تاريخ 
المعتقدات والأفكار الدينية (من العصر الحجري حتى أسرار 
إيلوزيس)» وتلاه عام 1978 بالجزء الثاني (من غواتاما بوذا حتى 
انتصار المسيحية)» وفي ما بينهما صدر له عام 1977 كتاب السحر 
والعرافة والتنجيم والأنماط الثقافية. وفي عام 1979 أنجز الجزء 
الثالث من تاريخ المعتقدات الدينية: من محمد إلى عصر الإصلاح 
الديني (العنوان الأصلي الذي كان اقترحه إلياده هو: «من محمد إلى 
اللواهيت الإلحادية المعاصرة»)» ثم نشر القسم الأول من سيرته 
الذاتية بعنوان مذكرات ‏ 1 وعود الربيع (1979)» ومقاطع من سيرة 
حياة ‏ الجزء الثانى (1981). وكانت الحكومات الرومانية المتعاقبة 
منذ مطلع الستينيات قد أعادت له الاعتبار وبرّأته من التهم التي 
أثارتها ضده في الخمسينيات حملة الحزب الشيوعي الروماني الحاكم 
وصحافته التى وصفته بأنه «منظر الحرس الحديدي» عدو الطبقة 
العاملة» والمدافع عن دكتاتورية سالازار وأشباهه». وفي السبعينيات 
اتصل به مبعوثون من طرف الرئيس تشاوشيسكو عارضين عليه 
الرجوع إلى رومانيا على أساس تدعيم الموقف القومي الروماني 
الداعي إلى الاستقلال عن الكتلة الشرقية. وفي الفترة نفسها أجرى 
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معه الشاعر الروماني أدريان باونيسكو مقابلة طار صيتها في ما بعد 
نظراً لإقدام إلعافة على مدح الشاعر ونشاطه «الرسمي»» مؤكداً أن 
«شبيبة أوروبا الشرقية متفوقة على شبيبة أوروبا الغربية»» وأنه في 
غضون عشر سنوات «سيتوقف الجيل الثوري الشاب عن التصرف 
تصرفات الأقلية من المحتجين الغربيين.. إن شبيبة الشرق قد عاشت 
مرحلة إلغاء المؤسسات القديمة التقليدية» وهي قبلت بذلك» ومع 
إن الشبيبة ليست سعيدة بالمؤسسات القائمة اليوم إلا أن سعيها هو 
لتطويرها». وقد تلا زيارة باونيسكو لشيكاغو زيارات أخرى قام بها 
الكاتب القومى الرسمى أوجين باربو والأديب قسطنطين نويكا صديق 
إلنانه الستحمى . : وعل: ذلك لإفناعةه بالعردة إلى ناخد إلى يننا 
يبدو فإن إلياده قد تأئر بهذه العروض الرسمية ولم يثنه عن العودة 
سوى ضغوطات زملائه من المثقفين الرومانيين المنفيين في الغرب 
والمعادين للشيوعية.. وقد طويت صفحة هذه المفاوضات عند توقيع 
إلياده على بيان للمثقفين الرومانيين في المنفى يدين حملة القمع التي 
قام بها نظام تشاوشيسكو في العام 1977. وقد عادت الحملة ضده 
قوية منذ مطلع الثمانينات. 

توفي ميرتشيا إلياده في نيسان/ أبريل 1986 بعد أربعة شهور 
على تدمير مكتبه بحريق اعتبره نذير شؤم. وكان سبق ذلك حملة 
كبيرة استهدفته بتهمة معاداة السامية والانتماء إلى الفاشية والنازية» 
تعرّض خلالها لشتى أشكال الضغط والإرهاب الفكريء الأمر الذي 
أنهكه نفسياً وأسهم في تدهور صحته حتى وفاته. وقيل يومها أيضاً إن 
الجريق الذي أتى على مكتبه كان مفتعلا. 


ميرتشيا إلياده وتاريخ الأديان 


يستخدم إلياده مصطلح تاريخ الأديان المقارن للتعريف بفرعه 
المعرفي الجديد كما بمنهجيته في العمل. وهو تعريف يشمل الميدان 
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الذي كان يغطيه ما كان يعرف بالألمانية باسم الدراسة الشاملة للعلم - 
العام بالأديان (األقطءكمع55 لامصمنع ناء1 عمتعمعع411). ولا يوجد في 
أي لغة ترجمة دقيقة للمصطلح الألماني لق طعقمعذة 1 #اكهم ع تناع 1) ما 
جعل العلماء يترجمونها وفقاً لوجهة نظرهم في: الدراسة العامة 
للأديان» أو الدراسة المقارنة لعموم الأديان» أو علم الأديان» أو 
التاريخ المقارن للأديان» أو تاريخ الأديان» أو علم الأديان العام ... 
إلخ وصولاً إلى: فينوميتولوجيا الأديان وسوسيولوجِيا الأديان. هذا 
وقد وقف الكثيرون من مؤرخى الأديان موقفاً معارضاً لما يسمى 
التاريخ المقارن للأديان» أو الدواسة المقارنة للأديان» معتبرين أنها 
ليست تأريها بمعنى الكلمة» وأنها تنتمي إلى مجال اللاهوت 
والفلسفة أكثر منها إلى العلم الصحيح. واعتبر الكثيرون أن إلياده ليس 
مؤرخاً. إما إلياده فقد أدان من جانبه ما أسمهه «الاختزالية 
التاريخانوية» لدى هؤلاء المؤرخين الذين ينكرون على الظواهر الدينية 
معناها ومقاصدها وغاياتها الأصلية. وقد اعتبر إلياده إن تاريخ الأديان 
بالمعنى العلمي المعاصر ابتدأ مع ماكس موللر الذي كانت له الريادة 
في هذا الحقل. خصوصاً أنه كان أول من شدد على ضرورة أن 
يكون الفرع المعرفي الجديد وصفياً وموضوعياً وعلمياً ومجرداً من 
أي اعتبار معياري ذي صلة بلاهوت الأديان وفلسفتها. وقد نشر 
جوزيف كيتاغاوا  1915(‏ 1992) تعريفاً أراده وافياً لما يقصده هو 
وإلياده بمصطلح تاريخ الأديانء قال: إن المنظمة الدولية الجامعة 
للاختصاصيين في هذا الفرع تبنت مؤخرا اسما لها هو «الجمعية 
الدولية لدراسة تاريخ الأديان». ويبدو واضحاً أنه يجب أن نفهم من 
عبارة تاريخ الأديان ما معناه العلم العام بالأديان. وبهذا المعنى يمكن 
النظر إلى طبيعة هذا الفرع ضمن سياق أعم وأشمل هو سياق 
ال (القطعكمودو 1 اقمم نع ناء8) . وقد قسم جو اشيم واش (1898 - 
5 الفرع الجديد إلى أربعة أقسام هي: تاريخ الأديان» 
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فينومينولوجيا الأديان» علم نفس الأديان» وعلم اجتماع الأديان. إلا 
أن إلياده أضاف إلى ذلك المقاربة الإثنولوجية والمقاربة 
الأنثروبولوجية. ويعتبر الكثيرون أن تعريف إلياده لهذا الفرع المعرفي 
ولمنهجيته في الدراسة يمكن أن يوجز كما يلي : «إنه فينومينولوجيا 
واجتهاد تأويلي مقارن ومورفولوجيا تاريخية للظواهر الدينية» في آن 
عا يكن أن تدوج تنعت تان النارية العام للأدياق + أى يشكل 
أكثر تحديداً نسميه فينومينولوجيا الأديان». ويمكن القول إن إلياده قد 
تأثر فى صياغة فرضياته وتصانيفه واستنتاجاته كما في منهجية عمله 
0 عدة» أولها وأهمها المعطيات والمعلومات والوثائق المتعلقة 
بالأديان على اختلاف أنواعها ومضامينها وأزمنتها والتي أمكن له 
الاطلاع عليها. ونحن نرى ذلك في كتاباته التي تغطي الأديان الغابرة 
أو البدائية والشامانية والديانات الآسيوية والأسترالية والشرق أوسطية 
والهندية. .. إلخ» كما تأثر إلياده بأعمال من سبقوه من مؤرخي . 
الأديان»ء وخصوصاً أولئك الزملاء في «الجمعية الدولية لدراسة تاريخ 

الأديان». وكان الكثيرون قد رأوا في نشوء هذا الفرع المعرفي 
الجديد (علم الأديان العام وتاريخ الأديان المقارن) النتيجة المنطقية 
لعقلانية القرن التاسع عشر وعلمويته. وهذا ما أكذه إلياده حين قال 
«إنه من المهم أن نلاحظ أن بدايات التاريخ المقارن للأديان تعود إلى 
منتصف القرن التاسع عشرء أي إلى الفترة التي شهدت أوج الدعاية 
المادية والوضعية». فالوضعية المادية التى استند إليها أوغست كونت 
التقت مع النزعة التطورية التي ظهرت في نظريات تشارلز داروين 
حول أصل الأنواع» وأطروحات هربرت سبنسر حول الخط الأحادي 
للتطور والتقدم. ووفق هذه التيارات والنظريات لم تكن الظواهر 
الدينية سوى مخلفات ماض. مظلم وبنية بدائية تقضي ضرورات 
التطور أو التقدم باضمحلالها التدريجي مع تقدم العلوم وشيوع 
الأنوار. وفي هذه الفترة بالذات ولد العلم الجديد الخاص بالأديان 
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ليتنازعه منذ البداية اتجاهان: اتجاه فقهاء اللغة ورئيسهم الفقيه العلامة 
اللغوي والمستشرق الألمانيى ماكس موللر  1823(‏ 1900)» مؤسس 
الدواسات المقارئة للستولوجياء: واتجاء علناء الإلتولوجيا وركيستهع 
الأنشروبولوجى البريطاني إدوارد بورنت تايلور  1832(‏ 1917)» 
صاحب المذهب الإحيائى الروحى (#ونصندة). وقد درس إلياده كل 
هذه المدارين والاتجاهات واستوعت كرات الوضعية؛ كما الدرائنات 
النقدية والتأويلية التي راجت في عصرهء وخلص إلى استنتاج أن 
علماء القرن التاسع عشر سيطر عليهم سرساب البحث عن الأصول: 
«بحيث صار الكلام عن «أصل الشيء وتطوره» رَوْسَما (كليشيه). 
فكتب عدد من العلماء الكبار حول أصل اللغة وأصل المجتمعات 
البشرية» وأصل الفن» وأصل المؤسسات والأعراق الهندو ‏ آرية 
... إلخ» وهذا البحث عن أصول المؤسسات البشرية والإبداعات 
الثقافية هو امتداد واستكمال لما يقوم به عالم الطبيعة من بحث عن 
أصل الأنواع» ولما يحلم به العالم الحياوي (البيولوجي) من إدراك 
لأصل الحياة» ولما يبذله الجيولوجي والفلكي من جهود لفهم أصل 
الأرض والكون. . .. ربٌ قائل يقول إن البحث القلق عن أصول 
الحياة والفكرء والافتتان «بأسرار الطبيعة»» ‏ وهذه الحاجة إلى اقتحام 
بنى المادة الداخلية وفك رموزهاء إن كل هذه التطلعات والاندفاعات 
تشير إلى ضرب من ضروب الحنين إلى الأولاني» إلى الرحم 
الأصلية الشاملة. فالمادة» أو الجوهرء تشكل الأصل المطلقء» البداية 
الأولى لِكُلَ الأشياء.ء سواء أكانت كوناً أم حياة أم روحاً. ثمة رغبة لا 
تقاوم في سبر أعماق الزمان والمكان لبلوغ حدود العالم المرئي 
وبداياته»ء وخصوصاً لاكتشاف الأساس المتين الذي به قوام الجوهر 
والحال الجنينية التي تخلقت منها المادة الحيّة (انتهى كلام إلياده). 
ونحن نقلنا هذا الاستشهاد الطويل لنوضح الجو العام الذي كان 
يسيطر في تلك الأيام والذي طبع تاريخ الأديان في بداياته بطابع 
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عر 


«ضد - الدين» و«ضد - الغيبيات»2 أي بموقف وضعي حيال «الوقائع» 
الدينية سِمّته العامة ما سُمَى بالموضوعية العلمية المطلقة» والحياد 

د التضتى الكامل اد وتطلنب العقلع والداراسة “التجريية اف العداء أضلة 
فلظاهرة الدينية باعتبارها شيئاً لاعقلانياً وماقبل علمياً. .. 

يل 

0ه 5 إلياده عكس التيار السائد في زمائه» داعياً إلى «مذهب 

٠‏ إنساني جديد»»ء وإلى «نهضة جديدة»»؛ وإلى تاريخ للأديان يأخذ 
'بالاعتبار ثقافة الإنسان الشاملة التى هى ثقافة الإنسان الكونى» على 
الرغم من الكلزانته تتجاعة وهال اسلاقه ممن طرحوا ريات المانا 
والإحيائية الروحية والطوطم والحرام والسحر والكهانة والعرافة وكبار 
الآلهة. .. إلخ. (خصوصاً موللر وفرويد وفرايزر وتايلور ولانغ). 
ومن الناحية المنهجية شدد إلياده على استحالة اكتشاف أصل ما 
للدين رافضاً كل النظريات الخاصة بتطور الأديان. وقام اجتهاده 
التأويلي على القطع التام مع إدعاءات الحياد والموضوعية» وعلى 
رفض «العقلانية» المزعومة وشتى أنواع التيارات «الاختزالية» التي لا 
ترى غنى وتعقيد وخصوصية كل تعبير ديني. وانتقد إلياده التطورية 
الوضعية» قائلاً إن فرايزر وتايلور وسبنسر وغيرهم من التطوريين 
اعتقدوا أنهم يستطيعون مقارنة معطيات لا يربطها تاريخ أو جغرافيا 
واحدة» وتوهموا أن رد فعل العقل البشري حيال ظواهر الطبيعة هو 
واحد موحد نمطي. وبالمقابل اعتمد إلياده على المعاينات والمعطيات 
التي جمعها الأنثروبولوجيون» كما أنه كان يتابع كل ما ينشر في هذا 
الحقل» وذلك لتأكيد غنى المحتوى الرمزي المتحصّل من المعطيات 
الأشد بدائية» وتعقيدها وعمقها الفكري. وكان موقف إلياده أن على 
مؤرخ الأديان الاهتمام الكامل بما تقدمه الأنثروبولوجيا لفرعه. وأن 
كل مقاربة وكل نهج أو ممشى أنثروبولوجي يُضيء الظاهرة الدينية 
من زاوية خاصة» ويبرز فيها سمات مختلفة. وحده المنظور التاريخي 
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تاريخية» أو حملوا نزعة طبيعوية تطورية. 


ومن جهة أخرى اهتم إلياده بزاوية النظر الجديدة التي قدمها 
علم نفس الأعماق (والتحليل النفسي) لفهم الظاهرة الدينية. وقد قارن 
فى العديد من مؤلفاته بين إسهامات فرويد (سيغموند: 1856 1939) 
ويوتغ (كارل غوستاف: 1875 1961)»: مفضّلاً الثاني» ومعتبراً 
الأول شخصية انتقالية لا تزال تتعلق بالقرن التاسع عشر بكل ما فيه 
وله من منهجيات ومن نزعات وضعية وعلموية وعقلانية مفرطة 
وإسقاطات سلية حوك تطور الأدياة ومن اطتواليةا فاقمة كبرق الى 
تفسير الرمزية الدينية تفسيرات لا دينية وابتدائية سطحية. ومع أنه 
اعترف لفرويد بإسهامه الكبير والخطير في اكتشاف اللاوعي وفي 
منهج التحليل النفسيء إلا أنه تأثر أكثر بيونغ وشاركه نظراته حول 
«اللاوعي الجمعي» و«المثال الأصلي». أو النموذج البدئي 
(©«تإإعطعمة). لكنه حذر ونبّه من مخاطر الموقف الذي يختزل 
الظاهرة الدينية إلى حدود سماتها النفسانية» قائلاً إنه: «لا يجوز أن 
نخلط بين صعيدي المرجعية لكل منهما (مؤرخ الأديان والعالم 
المشنائي) وله من سملتي القهم الشضي بقل متهماء ولا بدن 
منهجياتهما المختلفة»» وأنه يجب مقاربة الظاهرة الدينية على صعيد 
حقل مرجعيتها الخاص بها. 

وأولى إلياده اهغماماً معيئاً بثيارين اثنين مسن تياراك. 
السوسيولوجيا. التيار الأول هو تيار إميل دوركهايم  1858(‏ 1917) 
والمدرسة الفرئسية السوسيولوجية» التي تضم علماء مختلفيع مثل 
هنري هوبير 115650 أقصع11)  1872(‏ 1927). وروبرت هرتز 
(2امع8 خرءط80)  1881(‏ 2)1915 ومارسيل غرانيه (معصم© اءع0/131) 
 1884(‏ 1940). ولويس جرنيه (067861 كتنامآ)  1882(‏ 1962): 
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ومارسيل موس (3/1315 [3843706)  1872(‏ 1950) ولوسيان ليفي - 
برويل (لطنصم601-8.آ موأعناآ)  1857(‏ 2)1939: وروجيه كايوا مأع130) 
(ستتمالنه©  1913(‏ 2)1978 وجورج دوميز تيل (لتتفصسن<[ ومع 1مء©) 
(1898 > 1986). وقد حمل إلياده موقفاً نقدياً من دوركهايم» معتبراً 
أنه يهو الآخر يمثل تلك الحالة الانتقالية التي كان عليها فرويد من 
“حيث إنه. متأثر بطابع عصره وزمانه التطوري العلموي الوضعي 
(نظريته في الطوطمية) والاختزالي (اختزال الظاهرة الدينية إلى كونها 
محض ظاهرة مجتمعية). وقد خص إلياده لوسيان ليفي - برويل 
بانتقادات مميّزة خصوصاً لجهة كلامه عن وجود «عقلية بدائية ماقبل 
منطقية» تشدئف ظبيغتها عن عقلية الانسان المعامر. يشوك الياده إن 
معظم علماء الأديان أبدوا شكوكاً حول. وجود بنى «ماقبل منطقية» 
صلب العقل البدائي» أو عن كون الإنسان البدائي إنساناً ساذجاً 
عبيطاً». فالوعي الديني بحسب إلياده ليس مرحلة ماضية أو لحظة 
متخلفة في العقل البشري تشي بسذاجة الإنسان القديم أو بساطته» 
إنما هو جزء من بنية هذا العقل أكان قديماً أم حديثاً. 


أما التيار السوسيولوجي الثاني فهو الذي يمثله ماكس فيبر 86) 
 1864( 17/662(‏ 1920)» ويضم علماء أمثال راينولد نايبور 
(قطتاطءة]ة 10مطمنة2)  1892(‏ 1971). وهوارد بكر 81022آ) 
(#عماء»8  1899(‏ 1960)»: وتالكوت بارسونز م 0 11) 
 1902(‏ 1979). وميلتون يينجر 67ههذلا ه0غ2411 .). وجواشيم 
واش (طوةآ مسنطعده1),» وهؤلاء بالنسبة لإلياده هم الممثلون 
الفعليون لتاريخ الأديان؛ وهو بذلك يريد القول إنهم عارضوا النزعة 
الاختزالية في دراسة الأديان وفهمها. ذلك أن فيبر» وعلى عكس 
' دوركهايمء يرفض اعتبار السلوك الديني مجرد تصرف خاضع 
للظروف الاجتماعية للجماعة التي فيها يتجلى» وأنه مجرد تعبير 
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أيدي و لوجي عن هذه الجماعة» أو أنه محض انعكاس لمصالحها 
المادية أو المعنوية. إذن يميل رأي إلياده أكثر إلى آراء مدرسة فيبر 
وبارسونز وواش» وهذا الأخير هو الذي دعاه إلى أمريكا وساعده 
على التمرينن قيهاء 


ميرتشيا إلياده وفينومينولوجيا الأديان 


يعتبر الكثيرون أن الفينومينولوجيا هي التي أعطت إلى حد كبير 
لتاريخ الأديان الصورة التي عليها اليوم» لا بل يذهب بعضهم إلى 
حد المماهاة بينهما. فالبعض يقول إن كل مؤرخ أديان هو في الآن 
نفسه فينومينولوجي أديان؛ وبعضهم الآخر يضيف أن هناك إجماعا 
على أن تاريخ الأديان والفينومينولوجيا يستخدمان المناهج نفسها. 
والحق أن في هذا الكلام مبالغة وتشويها لحقيقة هذا الفرع لا 
يرضاهما إلياده ورفاقه. ونحن رأينا كيف أنه» وعلى الرغم من ترحيبه 
الشديد بالأنثروبولوجيا وأفضالهاء آلمه أن يكون تاريخ الأديان عرضة 
لنوع من التخصصية المفرطة إلى حد الكباس الفرع مع أعمال 
الإثنولوجيين وغيرهم من «الاختصاصيين». وقد أعلن إلياده أن 
العلاقة الدينامية بين المقاربات التاريخية والفينومينولوجية تسيطر على 
كل التاريخ الحديث للأديان. ولم يكن ذلك بسبب تحليلاته 
المورفولوجية» أو التصنيفية» أو بسبب الاهتمام الذي أولاه لدراسة 
البنى والمعاني والرموزء وإنما بصفته عالماً ومؤرخ أديان استخدم 
منهجاً فينومينولوجياً رفيع المستوى. فبالنسبة لبعض معاصريه» 
وخصوصا جيو فيدينغرين (2ع2عمء7710 660) (1907 - 1996)» تهذف 


(2) انظر المساهمات المختلفة المنشورة فى كتاب: .1 طمعوهة هصة علهنا8 معه5نل3 
بإ .اع« ه طلتب؟ ,برومامالمطاء74 و «ترمككظ :عورم توناء1 إن بررماكةظ 176 .قلع وحمو ماك1 
.(1967 رووعءط معوعنط0) كه نجاتوء دنهتا :موقعتطت) معتتوء8 .0) لمعل 
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فينومينولوجيا الأديان أولاً وأخيراً إلى إقامة تصنيفات: فهي علم 
يدرس مختلف الأشكال التي بها تتجلى الظاهرة الدينية. وهي تقابل 
تاريخ الأديان (أي التاريخ المحض) من دون أن تلتبس به. وفي حين 
تدرس فينومينولوجيا الأديان مختلف تجليات الحياة الدينية وحيثما 
تظهرء يدرس تاريخ الأديان» بمعاييره التاريخية المخصة به» تطوّر 
كل ديانة غلى حدى. كما تعمل فينومينولوجيا الأديان على إبراز قوام 
مختلف الظواهر الدينية وتجانسهاء فهي إذأ مكملة لتاريخ الأديان. 
وفي الوقت الذي يقدّم إلينا تاريخ الأديان التحليل التاريخي للظواهرء 
تعطينا فينومينولوجيا الأديان تحليلاً منظومياً نسقياً. أما بليكر 
«عاءه81) فرأى أن هناك ثلاثة أشكال مختلفة من فينومينولوجيا 
الأديان: الأول المدرسة الوصفية التى تقول بوصف وترتيب وتصنيف 
الظواعز الديدية (وتمكلها أعماك كريسسسسن)» العاني السدرسة 
النموذجية التي تعمل على تحديد وتعريف مختلف نماذج الديانات 
(وتمثلها أعمال جواشيم وان وآيك هرلتكراتدر)» والقالك المدرسة 
الفينومينولوجية الصافية» وتبحث عن جوهر الظواهر الدينية ومعناها 
وبنيتها (ويمثلها رودولف أوتو وفان درلووي). وقد استخدم ميرتشيا 
إلياده مصطلح فينومينولوجيا الأديان بمعناه الأوسع. أي من حيث 
إنها تستوعب وتضم العلماء الذين يدرسون البنى والمعاني. أمًا 
«التاريخ» فيشمل العلماء الذين يسعون إلى فهم الظاهرات الدينية 
ضمن سياقها التاريخي. والواقع أن التباعد بين هاتين المقاربتين شديد 
الظهور, فضلاً عن أن هناك اختلافات ‏ تكون بارزه في بعض 
الأحيان ‏ بين أعضاء كل من الفريقين اللذين يسميهما (لدواعى 
العيسيط على هد قونه في قعابه الذي بين أيدينا) شريق 
«الفينوميتواوجي" وقريق «التاريشا. 


والفينومينولوجياء بحسب إلياده» «لا تتعاطى المقارنة (من حيث 
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المبدأ). إذ يكتفي صاحبها أمام هذه الظاهرة الدينية أو تلك بمقاربتها 
وباستكشاف معناهاء في حين أن الدارس لتاريخ الأديان لا يتوصل ٠‏ 
إلى فهم ظاهرة إلا بعد أن يستوفي مقارنتها مع آلاف الظاهرات 
المماثلة أو المختلفة» وبعد أن يموضعها وسط هذا الكم من 
الظاهرات)0©. 

والحال إن إلياده كان ضحية ذلك القدّر الذي حكم على العلماء 
أن يختاروا بين «الفينومينولوجيا الدينية» و«تاريخ الأديان)» وهو سعى 
إلى التوصل إلى منظور يتسع لتطبيق هاتين العمليتين الفكريتين معاء 
حين يعلن بأن «كلاً من المقاربتين المذكورتين تعبّر إلى حدّ ما عن 
مزاج فلسفي بعينه» وأن من السذاجة الافتراض بأن التوتر القائم بين 
الذين يحاولون فهم كنه الظاهرات الدينية وبناهاء وأولئك الذين 
يحصرون اهتمامهم بدراسة تاريخهاء سوف يزول نهائياً في يوم من 
الأيام. لكن مثل هذا التوتر هو دليل إبداع» بفضله ينجو علم الأديان 
من الجمود العقائدي والخمولء إن قدّر له ذلك" فمن الناحية 
المنهجية يأخذ إلياده جانب الفينومينولوجيا حين يرى بأنه ينبغي على 
دارس تاريخ الأديان ألا يغرق في البحث المعمّق لمختلف الأوضاع 
التاريخية وأشكالها وألوانهاء وإنما أن يكون الهدف الرئيس لأبحاثه 
التحليل الفينومينولوجي لمعنى المعطيات التي بين يديه. فإذا كان 
#القبدر ميث الوجيرة» تيكيرن جبعالن النعطيات الديقية 4 :قإن 
«المؤرخين» يسعون من ناحيتهم» إلى إظهار كيف أن هذه المعاني 


(3) من مقدمة كتابه: زه كملتواانال 12 مهلعل :تعفامم ع5 :علهناظ وعمعنا1 
معوستلام8] تامملا ببعآ8) .80 .لم هسه .ع8 ,76 زوعمقع5 معومتلامظ ,ممم ١‏ 
رعكهابده | عل دعلاوتع م0 كعنوتسلءا عء| أء ع1كةاعد م0 عط لصة ,(1964 ,[ممتكهلسسه]1 

(1968 ,[أمنزوه] عنيوط) عؤع امع مهية أء عنعم ممتائلة ع2 ,عدي كتتمعلمد عبدوغطامتاطتط 


(4) انظر الفصل الأول من هذا الكتاب. 
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اختبرت وعيشت فى مختلف الثقافات» وفي مختلف الفترات 
التاريخية» وكيف تبدّلت واغتنت» أو ذُوَتَء على مرّ التاريخ. غير إن 
إلياده في حرصه على عدم الوقوع مجدداً في اختزالية عتيقة» يدعو 
للنظر إلى تاريخ المعاني الدينية هذا بوصفه جزءاً من تاريخ الفكر 
البشري . . فيبدو بذلك أن الدارس لتاريخ الأديان لن يستخدم 
الفيارم نولوجيا إلا لكي يتم إنجاز عمله. «فلأنه يبحث عن المعاني 
يتوجب على دارس الأديان أن يصير إلى حد ما فينومينولوجي 
أديان. .. ومن دون هرمنوطيقيا يصبح تاريخ الأديان مجرد تاريخ 
عادي يرصّف الوقائع ويرتبها بشكل جيد . .. وبما أن المعنى والقصد 
هي قوام الهرمنوطيقيا فإن كل تجلّ للمقدس (الأساطير والرموز 
والطقوس) يصبح حاملاً لرسالة فعلية حقيقية كاملة المعنى بالنسبة 
للثقافة أو الدين أو العشيرة التي يتمظهر فيها هذا التجلي . . 

اللحظة التي يبدأ فيها دارس تاريخ الأديان في إيجاد معان ومقاصد فإنه 
يصبحء وفقا للمبدأ الفينومينولوجي في تعليق كل حكم عقليء ملزما 
بأن يحلل ب: بنى التزامن التاريخي» وبالتالي بأن يقابل ب بين المعاني 
المختلفة التى تقدمها إلينا ثقافات مختلفة وأزمنة 0000 


الهرمنوطيقيا أو الاجتهاد التأويلٍ 

ينطلق ميرتشيا إلياده. كما الكثيرون غيره من مؤرخي الأديان» 
من مبدأ ينظر إلى الدين باعتباره يقوم على افتراض وجود تجربة 
دينية» أو اختبار دينيى يخوضه ويعيشه ذلك الكائن الدينيى الذي هو 
الإنسان» وسواء أكانت هذه التجربة تجربة أم اختبار المقلسن أم 
القداسة أم. القوة القاهرة» العلية» القادرة... إلخ» فإنها تشكل القوام 


(5) انظر مقاطع من : «,01/لآ مولنععة عط هذ لم530 عط1» ,علدنا دعهئ341 
106-107 0ض 103 ,101 .جر« ,(1973) 1 .مط ركعتايم ممع لمصدكايفث 
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الذي به تكون كل ظاهرة دينية (بحسب تعبير جوزيف كيتاغاوا في 
مقالة له بعنوان ١‏ الأديان البدائية والكلاسيكية والحديثة»» من تابه 
المذكور أعلاه». وبحسب تعبير إلياده فإن «أفضل أنواع الامتياز 
والفخر ينالها مؤرخ الأديان هو بالضبط جهده في فك شيفرة ولغز 
«واقعة») مشروطة (كما يجب عليها أن تكون) بلحظتها التاريخية 
وبالنمط الثقافي المميّز لعصرهاء وفي أن يفهم الوضعية الوجودية 
التي جعلتها ممكنة الوقوع» (من كتابه: مفيستوفيليس والخنثوي» 
ص 242). وفي كتابه المقدس والدنيوي يورد شيئاً مماثلا: «الهدف 
النهائي لمؤرخ الأديان هو أن يفهم وأن يضيء للآخرين سلوك الكائن 
الدينى وعالمه الذهنى الخاص» (ص 7). وعلى امتداد مؤلفاته لا 
يفك [لنادة يؤكد أن لا شيء أهم عند مؤرخ الأديان من الهرمنوطيقيا 
«أن يفهم معنى الأنماط ودلالاتها أو الأشكال أو التعبيرات المختلفة 
للظواهر الدينية بما فيها من رموز ومن لاهوتات مخصوصة» (من 
كتابه : الأديان الأسترالية.؛ ص 197). ولعل «الملاحظات من أجل 
الحوار» (1970) تحوي كلمته الأخيرة في أهمية الهرمنوطيقيا بالنسبة 
لمؤرخ الأديانء وفيها نقرأ: «حاولت جهدي أن أتوصل في كتاباتي 
إلى هرمنوطيقيا للمقدس تكون في الآن نفسه دقيقة ومتماسكة. ولم 
أضع على عاتقي يوماً أن أقوم ببلورة أنثروبولوجيا فلسفية شخصية. 
كان هدفي الأول والرئيس أن أضع منهجية تأويلية قادرة على أن 
تكشف للإنسان الدهري المعاصر معنى الإبداعات الدينية ومحتواها 
الروحي» من معتقدات غابرة وشرقية وتقليدية» ... وهو يدعو في 
ذلك إلى «مذهب إنسانى جديد»» يرجو أن يكون «ثمرة التقاء 
الإنسان الغربي الحديث بعوالم المعاني والدلالات المجهولة لديه» 
أو الأقل إلفة من عوالمه؛» معطياً دوراً مهماً لتاريخ الأديان في الحياة 
الثقافية المعاصرةء «لا لأن فهم الأديان الغريبة والغابرة من شأنه أن 
يوفر مساعدة قيّمة للحواز مع ممثلي هذه الأديان وحسبء بل أيضاًء ١‏ 
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وبشكل خاصء. لأن السعي الحثيث لفهم الأوضاع الوجودية التي 
تعبّر عنها الوثائق التي يدرسها مؤرخ الأديان. تمكنه من الوصول إلى 
معرفة أعمق بالإنسان». 

خلاصة القول إن ميرتشيا إلياده يدعو مؤرخي الأديان لتسليط 
الضوء على عدد كبير من الأوضاع التي لا عهد للإنسان الغربي بهاء 
قائلاً إنه عبر هذا الفهم بالذات لمثل تلك الأوضاع «غير المألوفة» 
و«الغريبة»» يمكن للغرب أن يتجاوز تلك النزعة الثقافية المحلية 
(التي يسميها الإقليمية الثقافية الضيقة). 


أفكار إلياده وأطروحاته الرئيسة 


لعل أهم أعمال إلياده تمثّل بتسليطه الضوء على معنى الشامانية . 
من جهة. وعلى اليوغا ومدارسها من جهة أخرى. كما أننا ندين له 
بنظرية «العود الأبدي» (ونظرية «الحنين إلى الأصول»)؛ أي القول 
بوجود اعتقاد ضمني صلب كل الديانات» مفاده أن السلوك الديني 
(من عبادات ومعاملات أو طقوس) ليس تقليدا لتراث سابق نمشي 
على هديه فقط (سنن الأولّين) وإنما هو أيضاً مشاركة فى أحداث 
ومناسبات مقدّسة. بما يعيد الزمن الأسطوري للأصول الأولى أو 
البدايات. 

وقد تأثر إلياده هنا بكتابات رودولف أوتو (0660 /املن2) 
 1869(‏ 1937) وجيراردوس فان درلووي 062 صولا كنلجومء0) 
(#اناءعع.1  1890(‏ 1950) من جهةء كما بالمدرسة المسماة «التقليدية 
أو التراثية» والتى مثلها رينيه غينون (58هكنا© مه6ظ) (1886 - 1951) 
ويوليوس ولا (8019 كدانان1)  1898(‏ 1974) من جهة أخرى. 
وعلى سبيل المثال فإن كتاب إلياده المقدس والدنيوي يُبنى جزئياً 
على ما جاء في كتاب أوتو مبدأ المقدّس لجهة أنه يبيّن فيه كيف أن 
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الدين يظهر. إلى الوجود من تجربة أو اختبار المقدس». ومن أساطير 
الزمن والطبيعة. وما ميرٌ إلياده حقاً هو اشتغاله على إبراز متوازيات 
عريضة ما بين الثقافات المختلفة ونقاط وحدة ما بين الأديان» 
وخصوصاً فى الأساطير» وهو فنا تستمية وندي دونيغر 0م076 
(ء18ده12 (زميلته فى العمل منذ 1978 وحتى وفاته) «الكليات الكونية 
العامة بين الأديان لتر انم التي دافع إلياده عن وجودها وكان 
يمكن أن يقول عنها إنها نماذج مثالية سائدة». وكان جورج دوميزيل 
قد امتدحه وأطرى على مقدرته الفائقة فى التوليف بين أساطير مختلفة 
ومتمايزة وإيجاد نقاط ارتكاز مرجعية تسمح بفهم خواصها 
مشتركاتها. 


دافع إلياده أيضاً عن النظرية القائلة إن الفكر الديني يرتكز 
عموماً على ذلك التمييز القاطع بين مقدّس - مخحّرم وبين دنيوي - 
دهري فانٍ. والمقدّس عنده هو الله. أو الآلهة. أو الأجداد 
الأسطوريين» أو الآباء الأولين. .. إلخ» والذي هو الحقيقة والقيمة 
والمعنى؛ فى حين أن كل الأشياء الأخرى لا تكون حقيقية أو ذات 
قيمة إلا من خلال مشاركتها «في» أو «مع» المقدذس. ويتمحور فهم 
إلياده للدين حول مفهومه عن «تجلّي المقدس» وظهوراته الكشفية 
بنية) » وذلك بإقامتها لنظام مقدس. فالدنيوي ‏ الدهري» الفاني» هو 
حيّز التجربة اليومية العادية اللادينية» أي أنه لا يملك قيمة مائزة أو 
ميزة معنوية» وبالتالي فلا قصد له أو هدفه ينيع تببيتة الخاصة 
وبهذا فإن الحيّز الدنيوي لا يعطي الإنسان مثالا أو منوالا لسلوكه. 
وبالمقابل فإن موقع ظهور المقدس أو تجليه له تركيبية بناء مقدّسة 
يلتزم بها رجل' الدين ويمتثل لها. فالتجلي أو الظهور الكشفي 
للمقدس هو كشف لحقيقة مطلقة فى مقابل لا حقيقية الحيّز الممتد 
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والمحيط. وكمثال على ما يسمى الحيّز المقدس الذي يتطلب استجابة 
الإنسان وتجاوبه معهء يعطي إلياده قصة النبي موسى ووقوفه في 
حضرة الله. كما وردت في سفر الخروج: «وجاء (موسى) إلى جبل 
الله حوريب. وظهر له ملاك الرب بلهيب نار من وسط غليقة. فنظر 
وإذا العليقة تتوقد بالنار والعليقة لم تكن تحترق. فقال موسى أميل 
الآن لأنظر هذا المنظر العظيم. لماذا لا تحترق العليقة. فلما رأى 
الرب أنه مال لينظر ناداه الله من وسط العليقة وقال موسى موسى. 
فقال ها أنذا. فقال لا تقترب إلى ها هنا. إخلع حذاءك من رجليك. 
لأن الموضع الذي أنت واقف عليه أرض مقدسّة»©. 

يلاحظ إلياده أن الأسطورة تمثّل فى المجتمعات التقليدية 
الحقيقة الأخيرة عن الزمن الأولاني» أي ذلك الزمن الذي ظهر فيه 
المقدّس أرل ها طير سشنا ذلك قوام العالم وتركيبته. وتقدّم 
الأسطورة عادة وصفاً للأحداث البدئية الأولانية التي جعلت العالم 
والكون والمجتمع وكل الموجودات على ما هي عليه. وبالنسبة 
لإلياده فإن كل الأساطير هي بهذا المعنى أساطير بدايات وأصول» 
أي:«حكايات عن الخلق والعكوينة: والعديد من المجتمعات 
التقليدية تؤمن بأن قوة شىء ما تكمن فى «أصله». فإذا كان الأصل 
يعادل القوة فهو إذآً «التجلّي الأول لشيء ذي معنى وقيمة». (وبالتالي 
فإن قيمة شىء ما وحقيقته تكمن فقط فى ظهوره الأول). وبحسب 
إلياده وحده اوقد له قيمة» وحده الذهور الأول له قيمة» وبالتالى 
فوحده الظهور الأول للمقدّس له قيمة؛ والأسطورة تحكي بالضبط 
الظهور الأول للمقدّسء وبالتالي فالعصر الأسطوري هو زمن 
مقدّسء الزمن الوحيد الذي له قيمة» «الإنسان البدائي اهتم فقط 


(6) الكتاب المقدس» «سفر الخروج»» الإصحاح 3غ الآيات 5-1. 
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بالبدايات.. ولم يكن ليبالي بما حدث له أو لأشباهه في أزمنة 
متباعدة متفرقة.. فماا يهم هو ما حصل في البداية. ..». من هنا ما 
يسميه إلياده «الحنين إلى الأصول والبدايات» التي نجدها في العديد 
من الديانات» والرغبة والشوق للعودة إلى رس أولاني. 525900 
إلياده فإن الإنسان التقليدي لا يقيم وزناً للتقدم أو التطور الخطي 
للتاريخ وأحداثه ووقائعه: وحده الزمن الأسطوري له قيمة ووزن. 
وبغية إمداد حياته بقيمة ومعنى يمارس الإنسان التقليدي شتى أنواع 
الأساطير والرتب والطقوس. ولأن جوهر المقدس يكمن في الزمن 
الأسطوري فقطء في الظهور الأول للمقدس فقطء فإن أي ظهور 
لاحق هو في الحقيقة والواقع «الظهور الأول». وعبر استذكار ورواية 
الأحداث الأسطورية وتمثيلها تقوم الأساطير والطقوس باسترجاع تلك 
الأحداث وتفعيلها في الواقع الراهن. وهذا ما يقصده إلياده حين يقول 
إن السلوك الديني ليس عملية استذكار وإحياء للمناسبات والأحداث 
المقدسة فقطء وإنما هو مشاركة فيها. «حين يقَلّد أو يمئّل الأقوال 
والأفعال المثالية لإله أو لبطل أسطوري أو حتى حين يستعيد رواية 
مغامراتهم فقط فإن إنسان المجتمعات الغابرة يفصل نفسه عن زمن 
دهري فانٍ ويُدرج حاله في الزمن الأكبرء الزمن المقدّس». وقد 
صارت نظرية إلياده في العود الأبدي من الحقائق البدهية في دراسة 
الأديان»(علئ حد قول دونيغر). ويعزو إلياده التصّور الدوري للزمن 
(المعروف والمشهور فى الحضارات القديمة) إلى الإيمان بالعود 
الأبدي. فاحتفالات رأس السنة في بلاد ما بين النهرين ومصر 
الفرعونية وغيرها من شعوب الشرق الأدنى (على سبيل المثال لا 
الحصر) تعيد تفعيل أساطير الخلق والتكوين السائدة عندهم. وبحسب 
منطق العود الأبدي فإن كل احتفال برأس سنة جديدة «كان ويكون 
بداية» للكون عند هذه الشعوب التي تشعر بحسب إلياده بحاجة 
للعودة إلى البدء الأول في مراحل دورية منتظمة تجعل من الزمن 
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دائرة مغلقة. ويقول إلياده إن التوق إلى الزمن الأسطوري يسبب 
الارتعاب من سطوة التاريخ: يرغب الإنسان التقليدي في الإفلات من 
قبضة التاريخ وتعاقب أحداثه (التي هي بحسب إلياده فارغة من أي 
معنى أو قيمة أو قداسة ضمنية). ويرى إلياده إن ترك الفكر 
الأسطوري وقبول الزمن التاريخي الخطي مع الرعب الكامن فيه؛ هو 
أحد أسباب قلق إنسان الحضارة الحديثة (قارن بنظرية فرويد فى قلق 
الحضارة الحديئة). والمجتمعات التقليدية تفلت من رعب هذا القلق 
(إلى حد ما) بأن ترفض الخضوع الكلي للزمن التاريخي. 2 


ويعترف إلياده بأن ليس كل الديانات» أو السلوكيات الدينية» 
تنتمى إلى الصنف الذي عبّر عنه بنظرية الزمن المقدس والعود 
الأبدي. فاليهودية والمسيحية والإسلام تتبنى زمناً خطياً تاريخياً 
باعتباره مقدساً أو 'حاملاً للقداسة. إلا إن إلياده يعتبر أن اليهودية 
والمسيحية» وبسبب احتوائهما طقوس ورتب طقسية وطقوسية» 
تحملان مسحة من الزمن الدوري. فالزمن الطقسي (602هنداانآ) هو 
إعادة اكتشاف دورية لزمن ما (قناصصرءا 0طلل6)» عن البدايات» وهو 
أيضاً محاكاة للمسيح بصفته مثالا أولياً أصلياً. ومع أن اليهودية 
والمسيحية لا تنظران إلى الزمن باعتباره دورة لا منتهية (حلقة 
مقفلة)» ناهيك عن أنهما لا ترغبان أصلا في ذلك» بل هما تدعوان 
إلى مفهوم التطور الخطي للتاريخ نحو زمن مسيحاني (عودة المسيح 
المخلص أو يوم الحساب) وتؤسسان بذلك فعليا لمفهوم «التقدم» من 
حيث كدح البشر نحو السعادة في الفردوس المستقبلي» أي العالم 
الآخرء إلا أن إلياده يفهم هذه الأخرويات النشورية اليهودية ‏ 
المسيحية على أنها زمن دوري من حيث إن آخر الزمان هو عودة الله 
المتجسد (المسيح)؛ وعند المسلمين الله هو البداية (لا إله إلا هو 
الحي القيوم الخالق الباري. .. إلخ) وهو النهاية (في الرجوع إليه يوم 
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الحساب والنشور: إنا لله وإنا إليه راجعون). والكارثة الزمنية المتمثلة 
بالقيامة ستضع حداً للتاريخ (نهاية التاريخ)» أي أنها بذلك ستعيد 
الإنسان إلى الأبدية والغبطة الفردوسية. أما الأديان الآسيوية 
الدارمية0) (502هط©) فهي على العموم تحمل نظرة دورية للزمن من 
قبيل الاعتقاد الهندوسي والبوذي بما يسمى كالبا (8م681) (كلمة 
سنسكريتية معناها الأيون» أو وحدة الزمن الكونى» وهى مثلاً عند 
الهندوس 4:52 بليون ,سنة» أو ما تيغادل يوم "واحد من ححياة ثر اعسات 
وعند البوذيين تتراوح بين 16 مليون و1,28 تريليون سنة). وبحسب 
إلياده فإن مجرد قبول النظرة الدورية للزمن يعني التزامه واستبطانه 
باعتاره طريقاً للعزدة إلى الزسن الحقدين. إلا إننا نعرف من دراسة 
النؤذية والجاكية ويمفن أحكال الوندوسية أن المقدين ركفن رظي 
خارج دفق العالم المادي (المسمى مايا أو الوهم) ولا يبلغه المرء إلا 
بالإفلات من دورات الزمن (يمكن المقارنة هنا مع النظرات أو 
الشطحات الصوفية والباطنية المعروفة). ولأن المقدس يوجد خارج 
الزمن الدوري الذي يشرط الوجود البشريء» فإن البشر يستطيعون 
بلوغ المقدس عند الإفلات من الشرط البشري. وهنا تأتي تقنيات 
اليوغا لتساعد على هذا الإفلات من حدود الجسد وتمكين الروح 
(أتمان) من الارتفاع فوق المايا وبلوغ المقدّس «النرفاناء الموكشا). 
فالتحرر من سجن الجسد أو موت الجسد حتى والولادة بجسد جديد 
هي من أساسيات النصوص اليوغية (ليس فقط بالترويض والإماتة 
وإنما وصولاً إلى التناسخ والتقمص وغيرها)»ء وهي تمكّل الإفلات 
من قيد الشرط البشري الزمني الدهري. 


ومن الموضوعات التي تتكرر عند إلياده في دراسته للأسطورة 
(7) انظر الثبت التعريفي في هذا الكتاب. 
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مقولة محور العالم (4ستاصم وتكاة) أو المركز الكوني وهي ملازمة 
بالضرورة للقسمة إلى مقدس ودنيوي. فالمقدس يمتلك كل القيمة؛ 
ولا يتوصل العالم إلى أن يكون ذا معنى وقصد إلا من خلال 
تجليات المقدس أو ظهوراته الكشفية. فوسط الخواء (088085) الممتد 
بلا تجانس ولا نهاية» والخالي من أي نقطة ارتكاز أو مرجعية 
استدلال» تكشف التجليات القدسية نقطة ثابتة مطلقة هي المركز.أو 
المحور. ولأن الحيّز أو الفضاء الدهري الفاني لا يعطي الإنسان 
وجهة ومقصداً لحياته» صار على المقدس أن يظهر نفسه عبر التجلي 
أو الظهور الكشفىء مقيماً بذلك موقعاً مقدساً (أو مكاناً حرماً ‏ 
مقدساً) تدور حوله وحواليه حياة الإنسان؛ فهذا الموقع الحرم؛ حيث 
يتجلى المقدس» يقيم «مركزا ثابتأه» محوراء يؤدي بدوره إلى إزالة 
تجانس الحيز الدهري ونسبيته» ويصير المحور المركزي لكل تؤجه 
ومقصد مستقبلي. ويضيف إلياده أن المجتمعات التقليدية حين كانت 
تجد لنفسها مجال سكن جديد (أرضاً جديدة) كانت تقوم بطقوس 
تكريسية تهدف إلى إحياء وتفعيل التجلي المقدس الذي أقام المركز 
وأنشأ العالم. كما إن هندسة المباني القديمة وخصوصاً المعابد عادة 
ما تحاكي الصورة الأسطورية عن محور العالم. فالزيغورات البابلية 
صممت لكى تشابه الجبال الكونية المارة عبر الفضاءات القدسية 
التكاوةة واليضرة في معبد سليمان في أورشليم القدس (عند 
اليهود) تصل إلى عمق أعماق الأمواه الأولانية المسماة تيهوم 
(0تمط16). وبحسب منطق العود الأبدي فإن موقع كل مركز رمزي 
هو موقع مركز العالم أو سرته أو قلبه ومحوره. 


الإله الأكبر المحتجب أو المتبطل هو موضوعة أساسية أيضاً 
عند إلياده الذي استند إلى دراسات فيلهلم شميدت ومدرسته الثقافية - 
التاريخية التى قالت إن الكثير من المجتمعات ما قبل الزراعية تحمل 
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إيماناً غامضاً بوجود إله كبير في السماء (إله سماوي أكبر أو أعلى) 
فقال إلياده إن في ذلك دليلاً على وجود «توحيد أولاني» قديم وسابق 
تلك المدارس الغربية السائدة التي ترى الدين يتطور ويتقدم خطياً من 
الوثنية وتعدد الآلهة إلى التوحيد. غير أن إلياده لا يتورط مثل 
شميدت (فيلهلم: 1868 1954) في اعتبار هذا التوحيد الأولاني 
بداية أو أصل كل دين. كما أنه لا ينفي أن هذا التوحيد الأولاني 
المفترض يختلف عن فكرة الله في المعتقدات التوحيدية المعاصرة» 
إذ إن الإله الأكبر الأولاني قد يتجلى في حيوان من دون أن يفقد 
وضعيته ورتبته باعتباره كائناً سماوياً أعلى. ويقول إلياده إن اكتشاف 
الزراعة جلب معه جملة من الآلهة والآلهات» فسندناً احتجاب أو 
عطالة وتبطل الإله الأكبر إلى حد اختفائه لاحقاً من العديد من 
الديانات القديمة. 


من بين أعمال إلياده المشهورة دراسته عن «الشامانية وتقنيات 
الوجد الصوفي», وكذلك دراسته الرائعة عن «الأساطير والأحلام 
والأسرار». وفي كل ما كتب حول الموضوع يدعونا إلياده إلى 
الاقتصاد في استخدام مصطلح شامان وشاماتية بحيث لا نطلقه على 
مطلق ساحر أو مطبّب أو عرّاف» كما أنه يدعو في الوقت نفسه إلى 
عدم اقتصار الاسم على أقوام سيبيريا ووسط آسيا (حيث وؤُلد الاسم 
ومنه انتشر). أما تعريف إلياده للشامان فهو التالي: «إنه يطبب 
ويداوي ويعتقد الناس بقدراته على الشفاء وعلى اجتراح المعجزات 
مثل السحرة (وإنما على شاكلة ما يقوم به الفقير الهندي).. وهو 
أيضاً وأساساً معالج نفساني أبهي متخايل» وكاهن وصوفي 
وشاعر..2. 


وبهذا التعريف يرى إلياده أن مجتمعات الرعي والصيد والقطاف 
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هى التى عرفت الشامانية الصافية التى تمجد إلهاً سماوياً أكبر صار 
مع الوقت متبطلاً. وبحسب إلياده يؤدي الشامانيون دور مساعدة 
الإنسان على أن يستعيد وضع ما قبل السقوط خارج الزمن المقدس 
وهذا يُعبّر عن الحنين إلى الفردوس وعن الرغبة في استعادة تلك 
الحالة الفردوسية من الحرية المطلقة ومن الغبطة والحبورء حال ما 
قبل السقوط. ومن أبرز ما يتعرض له الشامان احتفالية موته 
الافتراضي ثم بعثه من جديد وذلك لمناسبة مراسم تأهيله وتدرّجه. 
وبحسب إلياده يتم ذلك بواسطة أرواح تقطع جسد الشامان وتنزع 
لحمه عن عظامه (كما كانت تقول جدتي حين تحدّث عن الجن 
والأرواح الشريرة)» ثم تعيد تركيب الأجزاء المقطعة وتنفخ فيها 
روحه من جديد.. وفي ذلك تأكيداً على ارتفاع الشامان فوق مصاف 


البشر. 
الترجمات العربية المعروفة 


فى حدود ما أطلعت عليه هناك ترجمات عدة لكتب أو لأعمال 
لميرتشيا إلياده (صدرت على الخصوص في سوريا)» أذكرها هنا مع 
التحفظ؛ إذ لربما كان هناك ترجمات أخرى لم أستطع الوصول 
إليهاء فاقتضى التنويه والاعتذار: 


تاريخ المعتقدات الدينية» ترجمة عبد الهادي عباس» 3 ج 
([دمشق]: دار دمشق. 1986؛ 1987)؛ المقدس والمدنس» ترجمة 
عبد الهادي عباس ([دمشق]: دار دمشق. 1988)؛ المقدس والعادي. 
ترجمة عادل العّوا ([د. م.: صحاري للنشرء 1994), المقدس 
والدنيوي» ترجمة نهاد خياطة ([د. م.]: العربي للطباعة والنشرء 
7)). كما ترجم نهاد خياطة أيضاً : أسطورة العَود الأبدي . ومظاهر 
الأسطورة (منشورات سوريا أيضاً)ء وهي نفسها ترجمها حسيب 
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كاسوحة بعنوان: أسطورة العودة الأبدية. وملامح من الأسطورة؛ 
إضافة إلى ترجمته صُوَر ورموزء والتنسيب والولادات الصوفية (وكلها 
نشرت في سوريا)؛ كما ترجم المرحوم حسن قبيسي الحنين إلى 
الأصول (بيروت). والعنوان هو من الترجمة الفرنسية للكتاب الذي 
بين أيدينا. 


وحتاك مقالات منائزة قن مجلانت :ودوريات اغربية عد اوها 
ترجمة محمد يشوتي لتقالة ابية الاسناطي :190 كبا جد الكثر غيرها 
على مواقع الانترنت خصوصاً في سوريا وبلاد المغرب العربي. 
ويجدر التنويه هنا بالاهتمام السوري بترجمة أعمال إلياده (ولعل ذلك 
راجع إلى اهتمامه بحضارات سوريا وبلاد ما بين النهرين)» كما 
بالمناقشات المغاربية حول أعماله. 


هذه الترجمة 


حاولت في هذه الترجمة أن استفيد من تراث علم الأديان 
المقارن وتاريخ الأديان وظاهرياته كما تبلور على يد إلياده (عبر 
قراءة كل ما تيسّر من أعماله بالفرنسية والإنجليزية)» من دون أن 
أغفل ما له علاقة بتراثنا العربي - الإسلامي أكان لجهة دقة المصطلح 
والتعبير وانطباقه على ما هو مألوف في ثقافتناء أم لجهة إعادة فتح 
الباب أمام تطوير علم الأديان المقارن الذي كان استهله المسلمون 
الأوائل أمثال الشهرستاني بعنوان الملل والنحل. واستفدت كثيراً من 
أعمال وكتابات زملائي في معهد العلوم الاجتماعية بالجامعة اللبنانية 
الذين كانوا السبّاقين في بناء مقاربات عربية مستقلة ونقدية. أذكر 


(8) ميرسيا إلياد» «بنية الأساطيرء» ترجمة محمد يشوتي» مجلة العرب والفكر العالمي» 
العددان 13- 14 (ربيع 1991). 
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الزملاء المتوفين المرحومين أنطوان عبد النور وحسن قبيسي ونبيل 
سليمان وهيام المولى. وأذكر الزملاء الذين أدعو لهم بطول العمر 
والعطاء : حسن الضيقة وشوقي الدويهي ونظير جاهل ومحمد 
دكروب ووضاح شرارة وأحمد بيضون. ومن خارج المعهد أذكر 
الأساتذة الأصدقاء وجيه كوثراني وعلي حرب والطاهر لبيب. ومن 
خارج دائرة الأصدقاء في لبنان لا بد من ذكر سعيد الغانمي ونهاد 
خياطة وحسيب كاسوحة وفراس السواح الذين كان لهم مساهمات 
في غاية الأهمية في هذا الحقل. 

وإذا كان لا بد من كلمة شكر أساسية فهي تتوجه إلى جميع 
العاملين في المنظمة العربية للترجمة» فرداً فرداًء لأنهم مثل الجندي 
المجهول الذي لا يعرف حقه إلا من عمل معه. 
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تقديم 


لا يتوافر بين أيديناء للأسف. كلمة أدق من كلمة دين لكى نعبّر 
بها عن تجربة أو إختبار «المقدّس» (52069). فهذا المصطلح 008 في 
طياته تاريخاً طويلاً جداًء على محدوديته النسبية على صعيد الثقافة» ما 
يجعل المرء يتساءل كيف يمكن تطبيقه» بالجملة» ومن دون تمييزء 
على كل الحضارات المعروفة: من الشرق الأدنى القديم إلى اليهودية 
والمسيحية والإسلام» ومن.الهندوسية والبوذية والكونفوشيوسية» إلى 
الشعوب المسمّاة بدائية (#«نانص). ولعله فات الأوان للبحث عن 
كلمة أخرى. بل ربما كان مصطلح «دين» لا يزال صالجاً شرط أن نتذكر 
أنه لا ينطوي بالضرورة على إيمان بالله» أو على اعتقاد بآلهة أو 
بأرواح» وإنما هو يحيلنا بالضبط إلى تجربة «المقّس». ما يجعله يرتبط 
بالتالي بأفكار من قبيل الكينونة والمعنى والحقيقة. 


والحق أنه يصعب على المرء أن يتصوّر كيف يمكن للذهن 
البشري أن يعمل من دون وجود قناعة لديه بأن ثمة شيئاً في العالم 
هو فعلاً حقّيقي (8621). كما أنه يستحيل على المرء أن يتخيّل كيف 
يمكن للوعى أن يظهر بمعزل عن إضفاء ا(معنى») (158هة846) على 
دوافع الإنسان وتجاربه. فأن نَعِي العالّم على أنّه عالّم حقيقي وذو 
يخزى هو أمز يريط اونباطاً حميما باكشافت المقدس» فقن خلال 
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تجربة المقدّس كان على الذهن البشري أن يدرك الفرق بين ما 
يكشف عن نفسه بوصفه حقيقياً وقوياً وغنياً وذا معنى» وبين ما هو 
ليس كذلكء أي ما هو عبارة عن ذلك الدفق (515) الفوضوي 
والخطر من الأشياءء ومن ظهوراتها (25065:ةءمم4) وانحلالاتها 
(وءهءهقموعمم1(153) العابرة والخالية من المعنى. 


ناقشت جدليات المقدس وأواليات تكوّنه (مورفولوجيته!* 
(وعهاهطم:ه84) فى كتابات سابقة» فلا حاجة بنا إذاً للعودة إلى ذلك 
النقاش. يكفي هنا أن أقول إن «المقدّس» هو عنصر من عناصر بنية 
الوعي وليس مرحلة من مراحل تاريخ الوعي. ذلك أن عالماً ذي 
معنى - والإنسان لا يسعه أن يعيش في العماء أو الخواء  )08205(‏ 
1 هو حصيلة سيرورة (وناووءع5200) جدلية يمكننا أن سميها عملية تتجلى 
المقذس. (68ظهادنه 048 : :والحال أن النحياة البشرية تصير.ذات 

معنى بأن تحاكي النماذج المنوالية (الباراديفب”**؟ (صونفةة©) التي 





(*) المورفولوجيا (زعهاهطم:ه8) بالأصل هي دراسة حجم وشكل الأشياء عموماً وما 
نسميه هنا أواليات التكوّن. [الهوامش الموجودة في الكتاب هي من وضع المؤلف» باستثناء 
الهوامش المشار إليها ي(:#). هي من وضع المترجم]. 

() منذ خباية الستينيات صارت كلمة باراديغم تشير إلى نمط أو منوال فكري في أي 
فرع علمي أو سياق معرفي علومي. في الأصل كانت الكلمة محصورة في قواعد اللغة وهكذا 
فإننا نجد معجم مريام - وبستر يعرّفها عام 1900 باعتبارها مصطلحاً على أنها الثل أو الحكاية 
التي عمل عن الواقع.. والأصل اليوناني للكلمة (بارادييغما (23:06188) ويعني النمط 
والمنوال أو المثل يشتق من كلمة بارادييكموناي أي الشرح من خلال الأمثلة. وقد أعطى 
فيلسوف العلوم توماس كوّن للكلمة معناها المعاصر والراهن وذلك حين استخدمها للدلالة 
على طائفة من الممارسات التي تُعِينٌ هوية فرع علمي خلال فترة محددة من الزمن. ولكن كوّن 
نفسه كان يفضّل استخدام مصطلحات علم مثالي وعلم سوي أو عادي والتي لها بحسب رأيه 
معنى فلسفياً أدق. إلا أنه في كتابه بنية الغثورات العلمية» عرّف الباراديغم كما يلي: أنه 
مجموعة القوانين والتقنيات والأدوات المرتبطة بنظرية علمية والمسترشدة بهاء والتي بها يمارس 
الباحثون عملهم ويديرون نشاطاتهم. وحالما تتأسس تأخذ اسم العلم السوي أو العادي. 
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أوحت بها كائنات غيبية مفارقة. فمحاكاة هذه التماذج المافوق - 
بشرية تشكل واحدة من السمات الأولية التي تتصف بها الحياة 
«الدينية»» وهي سمة بنيوية لم تتخلّق بالثقافة والأزمنة. فمنذ أقدم 


الوثائق والوقائع الدينية التي يمكن الوصول إليهاء وحتّى زمن | 


المسيحية والإسلام» لم ينقطع حبل محاكاة صورة الله (باللاتينية(*» 
(أعل 16غهات1)) بوصفه معياراً وخطاً موجهاً للوجود البشري. ع 
أن شيئاً غير ذلك لم يكن ممكناً. فإذا عدنا إلى أقدم مستويات الثقافة 
نجد أن «العيش ككائن بشري» هو بحدّ ذاته فعل ديني. إذ إِنَّ الغذاء 
والحياة الجنسية والعمل» لها قيمة قدسية. 500 لأن نكون - 
أو بالأحرى لأن نصير بشراً ‏ يعني إننا كائن «ديني». 





ا ا ا لوو ار 
بأن يكونوا على صورة الله وأن هذا ما ينبغي أن يكون غاية سعيهم وكدحهم. وهذا المفهوم له 
أصل في معظم الأديان. ففي اليهودية هو مشتق من قول الكتاب المقدس إن الإنسان خلق 
على صورة الله. والأمر ليس فقط مجرد سعي البشر ليكون لهم أخلاق وفضائل إلهية بل هو 
في تصويرهم الله على صورة إنسانء كما نجد ذلك في المقطع التالي من التوراة: : «وكلم 
الرب موسى قائلاً كلّم كل جماعة بني إسرائيل وقل لهم تكونون قديسين لأني أنا الرب إلهكم 
قدوس». الكتاب المقدس» «سفر اللاويين»2 الإصحاح 9 الآيتان 2-1. وفي ما بعد صار 
هذا المفهوم جزءاً من أساسيات اليهودية الربينية (الحاخامية) حيث إنها تدعو اليهود إلى التحلي 
بصفات الرحمة والرفق والمحبة الشبيهة بصفات الله. وفي المسيحية يؤمر التلامذة بمحاكاة 
صورة الله في مناسبات عدة: «فكونوا انتم كاملين كما أن أباكم الذي في السماوات هو 
كامل»: و«افكونوا رحماء كما أن أباكم أيضاً رحيم»» الكتاب المقدس: «إنجيل متى»» 
الإصحاح 5. الآية 48 و«إنجيل لوقاء» الإصحاح 6» الآية 36 على التوالي. وفي رسالة 
بولس إلى أهل أفسس: «فكونوا متمثلين بالله كأولاد أحباء»» الكتاب المقدس» «رسالة بولس 
الرسول إلى أهل أفسسء » الإصحاح 5ه الآية.1» وفي رسالة بولس الأولى إلى أهل 
كورنئوس: «كونوا متمثلين بي كما أنا أيضا بالمسيح»2 الكتاب المقدسء «رسالة بولس 
الرسول الأولى إلى أهل كورنئوس» » الإصحاح 11» الآية 1. أما في الإسلام فالروايات 
والأحاديث كثيرة حول معنى التشبه بأخلاق الله وحول معنى الإمام ومعنى الإنسان الكامل 
خصوصاً عند المتصوفة والفرق الباطنية. 
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هكذاء واجه التفكير الفلسفى منذ بداياته الأولى عالماً من 
المعاني كان من الناحية التكوينية والبنيوية «دينياً . وهذا أمر يصحح 
إطلاقه بصورة عامةء أي ليس فقط على «البدائيين» والشرقيين وما 
قبل السقراطيين وحسب. لقد سبقت جدلية المقدس كل الحركات 
الجدلية التي اكتشفها الفكر في ما بعدء بل إنها كانت نموذجاً لها 
كلها إن تحرية الممتن, كمديا عن الكيترة والنعتن والحفيفة ؛ 
في عالم مجهول المعالم» فوضوي التركيب» وباعث على الخوف» 
قد شقت الطريق أمام الفكر المنظوم. 


قد يكون هذا كافياً لإثارة اهتمام الفلاسفة بما يقوم به مؤرخو 
الدين وعلماء ظاهريات الأديان. لكن ثمة أوجهاً أخرى للتجربة الدينية 
لا تقل إثارةً للاهتمام عما سبق. ذلك إننا سنتفكر الظهورات الكشفية 
(وعتمقطمه1112) » أي تجلّيات المقدذس التي جرى التعبير عنها برموز 
وأساطير (84[155) وكائنات مفارقة للطبيعة. .. إلخ» بوصفها بنى» 
وباعخان أنها تشكل لغة تتحنى إلى :ما قبل التفكير التأملى 
(©37اع2:6616) ما يجعلها تستو ف اجتهاداً تأوي يلياً 00-6 
مخصوصاً. وقد مضى حتّى الآن أكثر من ربع القرن على محاولة 
المشتغلين بتاريخ الدين وظاهرياته بلورة مثل هذا التأويل 
المخصوص. وهذا عمل لا شأن له بالاشتغال على جمع الأشياء 
العتيقة (الأنتيكا)» على الرغم من أنه قد يستخدم بعض الوثائق التي 
وصلتنا من ثقافات بادت منذ زمن طويل» ومن شعوب بعيدة عنا كل 
البعد. وعندما نطبق على تاريخ الأديان تأويلاً صالحاً وسليماًء فإنه 
يكف عن أن يكون متحفاأ للمتحجرات والأثريات وشنطة العجائب 
والغرائب البالية (2تلأطهءة84 نئغعاهو0), ليصبح ما كان يتوجب أن 
يكون عليه منذ البداية بالنسبة لِكلٌ باحث: سلسلة من الرسائل 
(وء1/1»5538) التي تنتظر من يفك رموزها ويفهمها. 
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ثم إن الاهتمام الذي قد يولى لمثل هذه «الرسائل» لاا يقتصر 
على كونه اهتماما تاريخيا. فهي لا «تحدثنا» فقط عن ماض مضى 
وانقضى منذ أمد طويل» بل إِنّها تنمّ عن أوضاع وجودية أساسية هي 
مما يرتبط مباشرة بواقع الإنسان الحديث. وكما أشرت في أحد 
فصول هذا الكتاب فإن الوعي يغتني اغتناءَ جما بفعل الجهد التأويلي 
المبذول من أجل كشف سر (فك شيفرة (8هةعطمنه»©)) معاني 
الأساطير والرموز وغيرها من البنى الدينية التقليدية. حتّى إِنَّ بوسعنا 
أن نتحدث؛» بمعنى من المعاني» عن تحوّل داخلي يحصل لدى 
الباحث» وربما ‏ وهذا ما تأثله عالق القارئ القينفف: فما يطلق 
عليه اسم فينومينولوجيا الأديان وتاريخها يمكن أن يعتبر جزءاً من 
ذلك العدد الضئيل من فروع المعرفة الإنسانية التي هي في الوقت 
نفسه تقنيات تمهيدية (10اناع2705860) وروحية. 


وربما أثارت هذه الدراسات اهتماماً أكبر فأكبر في مجتمع يتّجه 
تدر يجنا نحو العلمنة. فقد يساء تأود يل هذه العلمنة (صهناهمكضةانهء5)» 
جزئياً على الأقل» إن نظرنا إليها من منظار يهودي - مسيحي. فقد 
يرى فيها أناس» على سبيل المثال» تأكيداً لعملية نزع الأسطرة التي 
هي بدورها تكملة متأخرة لنضال الأنبياء في سبيل تفريغ الكون 
والحياة الكونية من المقدّس. لكن هذا ليس كل الحقيقة. فنحن نجد 
فى أشد المجتمعات علمنة (دهرية)» وبين أكثر حركات الشبيبة . 
المحاضي ة عداءً للتقاليد والأعراف (مثل حركة «الهيبيين» (عاممخ81)» 
مثلاً)» عدداً معيئاً من الظاهرات التى تبدو غير دينية» وإنما يمكن لنا 
أن نستشف فيها استعادات لجنيدة وأضيلة للمقدّس - على الرغم من 
التسليم بعدم الاعتراف بها أنها استعادة للمقدس من جانب النظر 
اليهودي ‏ المسيحي. وأنا لا أقصد هنا ذاك التديّن الذي يظهر بكثير 
من الجلاء عبر العديد من الحركات الاجتماعية والسياسية» كحركات 
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الدفاع عن الحقوق المدنية أو المظاهرات التي تحتج ضَد الحرب 

إلخ. فما هو ذو مغزى أهم نجده في البنى الدينية كما في القيم 
الدينية (والتي لا تزال لا واعية حتّى اللحظة) التي تطبع الفن 
الحديث» وفي بعض الأفلام السينمائية المهمة ذات الرواج الشعبي 
الواسع» وفي عدد من الظاهرات المتعلقة بثقافة الشباب» وخصوصاً 
ظاهرة استعادة الأبعاد الدينية لوجود إنساني ف فى .الكونء أصيل وذي 
معنى (إعادة اكتشاف الطبيعة» الأعراف الجنسية المتخلصة من 
الكبت» التشديد على «أن يعيش المرء لدنياه وكأنه يعيش أبداًف. 
التخفف من أعباء «المشاريع» الاجتماعية والطموحات. .. إلخ). 


إن معظم هذه الاستعادات للمقدس تشير إلى نمط من الديانة 
الكؤنية الوثنية (دمونمهعة2). اختفى بعد انتصار المسيحية» ولم يبق 
له أثر إلا بين الفلاحين الأوروبيين. إن إعادة اكتشاف قدسية الحياة 
والطبيعة لا يعنى بالضرورة عودة إلى الوثنية (مونهدعة5)» أو عبادة 
الأصنام (رصنها0]) . وعلى الرغم من أن تلك الديانة الكونية التي 
كان يدين بها فلاحو الجنوب الشرقي من أوروبا كانت لتبدو في أعين 
أي واحد من الطهرانيين (825)اعنا©)2 بمثابة شكل من أشكال الوثنية» 
إلا أنها د تبقى «طْقسٌ تعبَدٍ (إ8تناانآة) كونياً من الطقوس الدينية 
اين وقد حصل فى يهودية القرون الوسطى عملية مماثلة» 
فبفضل التقاليد المتجمّدة فى القابالاه (28602125) أساساًء جرت 
استعادة قداسة كونية ا للضعمة عندوه©)» كان يُظَن أنها انقرضت 
إلى الأبد بعد الإصلاح الربيني (مدمع. عنصاططهه) . 

لا ترمي هذه الملاحظات إلى أن تكون محاجة عن الطابع 
المسيحى المستتر وراء بعض أحدث التعبيرات عن ثقافة الشباب. فما 
أقصد قوله هناء هو أن المرء لا يسعه في فترة أزمة دينية أن يستبق 
الأجوبة الخلاقة التي تشكل رداً على الأزمة - والتي ربما كانت 
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جدتها الإبداعية سبباً في عدم التعرّف إليها. إلى ذلك» إذ لا يسعنا 
أن نتكهّن بما ستكون عليه تعبيرات شكل جديد من أشكال تجربة 
المقدس كامن بالقوة في ما لم يظهر بعد. فالإنسان الكلّي 10:61) 
(2455 لا يسعه البثّة أن يكون تماماً منزوع القداسة (60ئله:عةةه0). 
ويحىّ لنا أن نشكٌ فى إن كان ذلك ممكناً أصلاً. إن العلمنة تحرز 
نجاحاً كبيراً على مستوى الحياة الواعية: فالأفكار اللاهوتية القديمة 
والعقاتئد الجامدة (288ع1(0) والمعتقّدات والطقوس (136081) 
والمؤسسات. .. إلخ. أخذت تفرغ تدريجياً من المعنى. ولكن ليس 
ثمّة إنسان سوي يمكن أن يُختَزل إلى مجرد نشاطه الواعي العقلاني. 
إذ إِنَّ الإنسان الحديث لا ينفك يحلم ويقع في الحب ويسمع 
الموسيقى ويذهب إلى المسرح ويشاهد الأفلام السينمائية ويقرأ 
الكتب ‏ أي أنه بكلمة» لا يحيا فقط في عالم تاريخي وطبيعي» بل 
يحيا أيضاً في عالم وجودي. خاصء وفي كون خيالي. وإذا كان ثمّة 
من هو مؤهّل للتعرّف إلى البنى والمعاني «الدينية» التي تحفل بها 
هذه العوالم الخاصة وهذه الأكوان الخيالية» فهو أولاً وأساساًء 
مؤرخ الأديان وعالم فينومينولوجيا الأديان. 


لا فائدة في أن نكرر هنا إعلان الحجج التي عرضناها في متن 
هذا الكتاب. فهى تتلخص فى القول إِنْ الفائدة المرجوة من تحليل 
الأديان الغابرة والغريبة لا تقتصر على دلالتها التاريخية. فالفيلسوف 
واللاهوتي والناقد الأدبي يستطيعون الاستفادة كذلك من اكتشاف 
عو الم المعنى تلك». المنسيّة أو المحرّفة (160مهده1م315:6) أو . 
المهملة. ولهذا السبب فقد حاولت أن أعرض وأناقش وثائق مأخوذة 
من ديانات هى أقل إلفة عندنا. فلقد تحقّقت في الفترة الأخيرة 
إنجازات مهمة على طريق فهم الديانات التوحيدية الثلاث» فضلاً عن 


البوذية» لا بل حتّى الفلسفات الدينية في الهند. والقارئ المهتم بهذه ١‏ 
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المواضيع لن يجد صعوبة في الحصول على عدد من المؤلّفات 
المعروفة. 

إن المقالات التي جمعتها في هذا الكتاب لم تكتب في الأصل 
لإطلاع «صاحب الاختصاص»» بل لتصل إلى الإنسان العادي 
(بالفرنسية فى الأصل: ع#صصععصط عأقصده11) وإلى القارئ المَطِن. 
والحال إنني 2 أتردّد في إيراد أمثلة معروفة لمؤرخ الأديان أو 
الأنثروبولوجي أو المستشرق» أو مما يمكنهم الحصول عليهء لكنها 
ربما كانت غير معروفة للقارئ غير المختص. وإنّني أرجو أن يكون 
المذهب .الذي يمكن تعريفه باسم «الإنسانية الجديدة» ثمرة التقاء 
الإنسان الغربي الحديث بعوالم المعاني والدلالات المجهولة لديهء 
أو الأقل إلفة من عوالمه. إن هذه المقالات» شأنها شأن كتاباتي 
السابقة» ترمي إلى التشديد على الوظيفة الثقافية التي يمكن لتاريخ 
الأديان أن يقوم بها في مجتمع «منزوع القداسة». كما أنها ترمي أيضاً 
إلى التوسّع في عملية التأويل المنظومية للمقدّس ولتجلياته التاريخية. 

إن معظم الأبحاث الواردة في هذا الكتاب سبق أن نُشِرت في 
العديد من المطبوعات, إلا أنّني أجريت عليها بعض التصحيحات 
والتعديلات توسيعاً وتكملة. وأنا هنا أسعد لشكر ثلاثة من تلامذتي 
السابقين: السيد هاري بارتن الذي ترجم من المخطوط الفرنسي 
المسودات الأولى للفصل الثالث» والسيد الفرد هيلتبايتل الذي صحح 
ونمّح ما له علاقة بالأسلوب في الفصول الخامس» السابع» والثامن» 
والسيد نورمان جيراردو الذي ف بوضع ثبت الأعلام 
والمصطلحات*, 

ميرتشيا إلياده 


(*) قمنا بوضع ثبت جديد للأعلام والمصطلحات على ما جرت به عادة المنظمة العربية 
للترجمة 
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1 
مذهب إنسانى حديد2 1 


يصعب على المرء أن يتابع ويلاحق التقدّم الحاصل في قطاعات 
تاريخ الأديان كلها. وهي صعوبة تزداد يوماً بعد يوم على الرغم 
من عدد المصاثفات والدوريات وثبت المراجع التي تتوفر في أيامنا 
هذه للعلماء والباحثين«الْذا يصعب على المرء أكثر فأكثر أن يصبح 
مؤرخاً للأديان. فالمؤرخ يجد نفسه» وللأسف» وقد تحول إلى 
متخصص بدين واخدذ» بل؛ بفترة من تاريخ هذا الدين» أو بوجه 
خاص من أوجهه. 


دفع بنا هذا الوضع إلى إيجاد دورية جديدة. لكننا لا نرمي من 


(1) هذا الفصل هو مراجعة وتوسعة لمقال سابق غنوانه «تاريخ«الأديان ومذهب إنساني 
جديد)ء. كان قد صدر في تار بخ الأديان» انظر : قههتعناع 8 أن نززها5خ11» ,علدناظ وعمعتلاة , 
(1961 6 13تناك) 1 .20 ,1 .1آ0؟ ,كرمتعزاء1 “ره نرمماكة2 «متكتمفقصسيط؟ بسعل8 2 لصة 

1-8 .مط 

(2) نظراً لصعوبة ترجمة (0قطعءقدعووةبوهههنهنامم) الألمانيّة»ء اضطررنا إلى استخدام , 
مسطلاج تاريخ الأديان (قدمنوناعظ 6ه بوه:1115) بمعناه الأشمل بما في ذلك ليس التاريخ 
بحذ ذاته فقطء وإنما أيضاً الدراسة المقارنة للأديان» ومورفولوجيا الأديان» ال 
الأديان. 
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وراء هذه الدورية إلى مجرّد إضافة مجلة أخرى إلى سلسلة المجلات 
الموجودة» نضعها فى متناول الاختصاصيين (ناهيك عن أن غياب 
دورية مثل هذه في الولايات المتحدة من شأنه أن يكون كافياً لوحده 
لتبرير هذا المشروع)» بل إننا نرمي بشكل أخصٌ إلى توفير وسيلة 
هي دليل إرشادي للتوجّه في ميدان لا يني يتعاظم ويتسع» وإلى 
الحثّ على تبادل وجهات النظر بين الاختصاصيين الذين لا يتوفر 
لواحدهمء باعتبارها قاعدة عامة» إمكانات متابعة وملاحقة التقدم 
الحاصل في فروع المعرفة الأخرى. وإننا لنرجو أن يصبح هذا 
الاتجاه وهذا التبادل فى وجهات النظر أمرين ممكنين» بفضل ما 
تنشره دوريتنا من حساك لأحدث الإنجازات على طريق التقدّم في 
فهم بعض المشكلات الأساسية في تاريخ الأديان» وبفضل النقاشات 
المنهجية والمحاولات الرامية إلى تحسين تأويلاتنا للمعطيات الدينية. 


ويحتل الاجتهاد التأويلي مكاناً بارزاً في أبحاثنا بسبب كونهء لا 
مندوحة» أقلّ الأوجه تطوراً في فرعنا. فالاختصاصيون إذ يهتمون» 
أو بالأحرى إذ يستغرقون في معظم الأحيان استغراقاً كاملاً في جمع 
المعطيات والوقائع الدينية» ونشرهاء وتحليلها وهي مهام 
يعتبرونهاء عن حقٌّء مهاناً ملحة ولا غنى عنها ‏ فأنُهم يهملون أحياناً 
دراسة معنى هذه المعطيات. والحال» أن المعطيات المذكورة إِنّما 
هى تعبير عن تجارب دينية مختلفة. وهى تُمتّل» في التحليل الأخير» 
مواقف وأوضاعاً اضطلع بها البشر عبر التاريخ. وسواء شاء مؤرخ 
الأديان أم أبى» فإنه لا يكون قد أنهى عمله عندما يعيد بناء تاريخ 
شكل من الأشكال الدينية» أو حين يستخلص ظروفه الاجتماعية أو 
الاقتصادية أو السياسية. إذ أنَّ عليه بالإضافة إلى ذلك أن يفهم معنى , 
. هذا الشكل الدينيء, أنَّ عليه أن يعيّن ويشرح تلك المواقف 
والأوضاع التي أدَت إلى - أو سمحت - بظهور أو بغلية هذا الشكل 
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الديني أو ذاك» في فترة معينة من فترات التاريخ. 


فقط بمقدار ما ينجز هذه المهمّة يكون علم الأديان قد قام 
بوظيفته الثقافية الحقيقية»ء خصوصاً أن يجعل معنى الوثائق والوقائع 
الدينية ميسوراً لفهم الإنسان الحديث وإدراكه. ذلك أنه مهما يكن من 
أمر الدراسة المقارنة للأديان في الماضيء» فإنها مدعوة للاضطلاع 
بدور هو بغاية الأهمية في المستقبل المباشر. وكما سبق لي أن 
أشرت مراراً وتكراراً» فإن الفترة التاريخية التي نمرٌ بها الآن تدفعنا 
إلى خوض غمار مواجهات لم يكن يسعنا حثى مجرد تصورها قبل 
خمسين عاماً. . ومن ناحية أخرى» فقد باشرت شعوب آسيا مؤخراً 
عودتها إلى مسرح التاريخ , كما إِنَّ الشعوب المسمّاة «بذائية» قد 
شرعت تتهيأ للظهور في أفق تاريخ أكبر (1115605 169165 0) (بمعنى 
أنها تسعى لأن تصبح ذواتاً فاعلة في التاريخ بدلاً من أَنْ تكون 
موضوعاته المنفعل» وهو الدور الذي كانت تقوم به حتّى الآن). 
ولكن إذا كانت شعوب الغرب لم تعد وحدها «صانعة») التاريخ ‏ فإن 

قيمها الروحية والثقافية لم يعد لها أن تتمتّع بتلك المكانة المميّزة 
التي كانت تتفرد بها منذ بضعة أجيال» هذا إذا شئنا أن نضرب صفحاً 
عن سلطانها غير الخاضع للنقاش. فهذه القيم أصبيحت الآن موضع 
تحليل ومقارنة وإطلاق أحكام من قبل أنثروبولوجيين غير غربيين. 
كما إِنَّ الغربيين من ناحيتهم أخذوا ينصرفون أكثر فأكثر إلى دراسة 
وتفكر وفهم المسائل الروحية في آسيا والعالم الغابر. ويتوجب أن 
تستكمل هذه الاكتشافات والصللات عبر الحوار. والحوار الحق يقوم 
على التعامل مع القيم المركزية المرعية في كل ثقافة من الثقافات 
المشاركة فيه. والحال أن فهم هذه القيم حقٌّ فهمها يستوجب الإطلاع . 
على مصادرها الدينية. وكما نعلم فأن الثقافات غير الأوروبية» نواد 
أكانت شرقية أم بدائية ما زالت تغتذي من تربة دينية خصبة. 
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لهذا السبب نعتقد بأن تاريخ الأديان مدعوٌ للقيام بدور مهم في 
الحياة الثقافية المعاصرة» لا لأن فهم الأديان الغريبة والغابرة من شأنه 
أن يوفر مساعدة قيّمة للحوار مع ممثلي هذه الأديان وحسبء» بل 
أيضاًء وبشكل خاصء لأن السعي الحثيث لفهم الأوضاع الوجودية 
التي تعبّر عنها الوثائق التي يدرسها مؤرخ الأديان تمكئه من الوصول 
إلى معرفة أعمق بالإنسان. ذلك أن إنسانية جديدة» على الصعيد 
العالمن 6 تجا عيسو على قاغدة مدل هده المشرفة: بن[ توصنا أن 
تتبجاءل حتّى عمًا إذا كان بوسع تاريخ الأديان أن يقدّم مساهمة ذات 
أهمية أساسية فى تكوين هذه الإنسانية الجديدة. إذ إِنَّ دراسة الأديان 
دراسة تاريخية قار تشتمل من جهة أولى» على الصيّغ الثقافية 
المعروفة كلها إلى يومنا هذاء سواء منها الثقافات الإثنولوجية» أم 
تلك التي قامت بدور كبير في التاريخ. أما من جهة أخرىء فإن 
مؤرخ الأديان إذ يدرس التعبيرات الدينية التي تعبّر عنها ثقافة من 
الثقافات فهو إِنّما يتطرّق إليها من الداخل» وليس من خلال سياقاتها 
الاجتماعية أو الاقتصادية أو السياسية فقط. خلاصة القول إن مؤرخ 
الأذيان مدعوٌ لتسليط الضوء على عدد كبير من الأوضاع التي لا عهد 
للإنسان الغربي بها. وعبر هذا الفهم بالذات لمثل تلك الأوضاع غير 
المألوفة و«الغريبة». يمكن لنا أن نتجاوز تلك النزعة الثقافية 
المحلية (ذنلةكهةامء2 [2تسذاد2) [أو الإقليمية الثقافية الضيقة 
(المترجم)]. 


ليس المقصود إذأ أن نعمد إلى مجرّد توسيع أفق دراساتناء أو 
أن نزيد «معرفتنا بالإنسان» زيادة كميّة سكونية. فالأمر الشيّق 
والمجدي على الصعيد الثقافي يكمن فى الالتقاء والتلافي مع 
«الآخرين» - مع كائنات بشرية تنتمي إلى أنماط شتى من المجتمعات 
الغابرة والغريبة. والتجربة الشخصية لهذا التأويل الفريد هي الأمر 
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الخلاق”*©. وليس من المستبعد أن تؤدي هذه الاكتشافات وهذه 
اللقاءات التي يتيحها تقدّم حقل تاريخ الأديان إلى تفاعلات وآثار 
شبيهة بتلك التي أدت إليها بعض الاكتشافات الشهيرة في ماضي 
الثقافة الغريبة. وأنا أفكر هناء مثلاء باكتشاف الفنون الغريبة والبدائية 
الذي كان له أن يحيي الجماليات الغربية وينعشها. كما إِنْني أفكر 
أيضاًء بشكل خاصء باكتشافات مدرسة التحليل النفسي التي فتحت 
آفاقاً جديدة أمام فهمنا للإنسان. ففي كلتا هاتين الحالين حصل التقاء 
مع الغريب (معأ1026)» مع المجهول (ه«مسصكلمنا)» مع الذي له 
يمكن اختزاله إلى صنف المقولات المألوفة - أي وبكلمة مختصرة: 
مع «الآخر بتمامه وكماله»0©. غير أن هذه الصلة ب «الآخر» لا تخلو 
من مخاطراتها. والممانعة التي أبديت في بادئ الأمر تجاه الحركات 
الفنية الحديثة وتجاه علم: نفس الأعماق هي مثال ساطع. إذ إِنَّ 
الاعتراف بوجود «الاخرين» يؤدي إلى إضفاء طابع «النسبية» على 
العالم الثقافي الرسمي» أو حتّى إلى تدميره» إن جاز القول. فالعالم 
الجمالي (الأستطيقي هناءطادء)) الغربي لم يكن له أن يظل كما 
كان بعد تقبّل وتمثّل الإبداعات الفنية التي جاءت بها التكعيبية 
والسوريالية. كما إِنَّ «العالم» الذي كان يعيش فيه الإنسان قبل 
مقولات التحليل النفسي أصبح نسيا منسيأ بعد اكتشافات سيغموند 
فرويد. لكن ضروب «التدمير» هذه فتحت آفاقاً جديدة أمام عبقرية 
الغرب الإبداعية. 


(*) أنظر أدنام» ص 146 147 من هذا الكتاب. 

(3) وصف رودولف أوتو «المقدّس» بأنه: «الشيء المغاير» (بالألمانيّة في الأصل). وعلل 
الرغم من أن اللقاءات ب «الآخر بتمامه وكماله» التي تولّدت من علم نفس الأعماق 
والاختبارات الفئية الحديثة قد حصلت على صعيد غير ديني» فإن من الممكن اعتبارها تجارب 


5*1 


كل هذا لا يمكن إلا أن يوحى لنا بالإمكانات غير المحدودة 
التي تنفتح أمام مؤرخي الأديان من خلال «اللقاءات» التي تتاح لهم 
في أثناء سعيهم لفهم أوضاع بشرية مختلفة عن تلك التي يألفون. 
ويصعب على المرء أن يعتقد أن خبرات «غريبة» كغربة خبرة الصياد 
في العصر الباليوليتي أو خبرة الراهب البوذي» لن يكون لها أثر ولو . 
بسيط في الحياة الثقافية الحديثة. فمن البديهى أن. مثل هذه «اللقاءات» 
لن تصبح ثقافية خلاقة إلا بعد. أن يكون مؤرخ الأديان قد تخطى 
مرحلة التبحر المحض (01808ن85). أي بتعبير آخر» إذ يعمد بعد 
جمعه الوثائق ووصفه وتصنيفه لهاء إلى بذل الجهد في فهمها «على 
: قاعدة مرجعيّتها الخاصة بها». وهذا لا يعنى الحط 5 قيمة التبخر. 
ا ا ل ا 
ذاته لا يسعه أن ينجز كل مهمّة مؤرخ الأديان» مثلما أن المعرفة 
باللغة الإيطالية الدارجة في القرن الثالث عشر وبثقافة فلورنسا في 
ذلك القفير»» ودراعة اللاهوتك بوالفلسفة :فى القررة الومتطي إلى 
جانب معرفة معيّنة بحياة دانتي» لا تكفي كلها للكشف عن القيمة 
الفنيّة ل الكوميديا الإلهية مويه 0000 إن المرء يكاد يتردد 
في ذكر مثل هذه الحقائق البديهية. لكنه ينبغي له ألا يمل من تكرار 
القول إن مؤرخ الأديان لا يكون قد أنجز عمله حين يفلح في إعادة 
تركيب التطور الزمني لديانة من الديانات» أو فى استخلاص سنياقاتها 
الاجتماعية أو الاقتصادية أو السياسية. فالظاهرة الدينية» شأنها شأن 
كل ظاهرة بشرية» شديدة التعقيد. لذا يتوجب من أجل إدراك كلّ 
قيمها ومعانيها أن تعالج من زوايا عدة. 


ومن المؤسف ألا يكون مؤرخو الأديان قد استفادوا على نحو 
أفضل من خبرة زملائهم مؤرخي الأدب أو النقاد الأدبيين. 
فالإنجازات التي تحققت في هذين المضمارين كان من شأنها أن 
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تجتبهم الوقوع في حالات مؤسفة من سوء الفهم. فمن المسلّم به 
اليوم أن هناك تواصلاً وتآزراً بين عمل مؤرخ الأدب وعالم اجتماع 
الأدبء بين عمل الناقد وعالم الجماليات. ولإعطاء مثل واحد فقط 
نذكر أنّه إذا كان من الصخيح القول إن المرء يصعب عليه فهم 
كتابات بلزاك ما لم تكن لديه معرفة بأحوال المجتمع الفرنسني في 
القرن التاسع عشرء وما لم يكن لديه علم بتاريخ العصر (بالمعنى 
الواسع للتاريخ: أي التاريخ السياسي والاقتصادي والاجتماعي 
والثقافى والدينى)» فالذي لا يقل صحة أيضاً هو أنه لا يسعنا اختزال 
الكوميديا البشرية (1©116لة! 0016416)) إلى مجرد كونها عبارة عن 
وثيقة تاريخية. فهي من نتاج فرد استثنائي. ولهذا السبب بالذات يجب 
أن تتوافر لنا معرفة بحياة بلزاك وبنفسيته. لكن حل مسألة هذا 
«العمل» (بالفرنسية في الأصل : 6 الضخم يستوجب أيضاً 
دراسته بحدٌّ ذاته» تماماً كمثل مغالبة الفنان للمادة الأولية التي يشتغل 
عليهاء وكمثل تجاوز الفكر الخلاق لمعطيات التجربة المباشرة. وبعد 
أن ينهي مؤرخ الأدب مهمّته فإنه يتبقى عليه أن يقوم بعمل كامل من 
أعمال التأويل: وهنا يكمن دور الناقد الأدبي فيه. فالناقد هو الذي 
يعالج النتاج الأدبي بوصفه عالماً قائماً بذاته» له قوانينه وبناه الخاصة 
به. إلى ذلك» وفي حالة الشعراء على الأقل» فإن نتاج الناقد نفسه لا 
يفي حتّى الموضوع حقّه. إذ إن من شأن دارسي الأسلوب والذواقة 
الجماليين أن يكتشفوا قيم العوالم الشعرية وأن يفسّروها. ولكن هل 
يسعنا أن نقول إن العمل الأدبي الواحد قد أصبح في نهاية المطاف 
«مفسّراً» عندما يقول ذوّاقة الجمال كلمته الأخيرة فيه؟ لا أظن ذلك 
طالما أنَّ أعمال الكتّاب الكبار تنطوي دائماً على رسالة خفيّة» وهي 
وجالة اسك إدرالة عرامييها| لا على مضعيد الفلمدة 2" 


أرجو أن يعذرني القارئ على هذه الملاحظات البسيطة التي أبديتها 
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حول تأويل الأعمال الأدبية. فهي لا شك ناقصة*. لكنني أعتقد أنها 
تكفي لكي أبيّن أن الذين يدرسون الأعمال الأدبية يعون كلّ الوعي مبلغ 
تعقيدهاء وأنهم لا يعمدون. إلا في القليل من الاستثتاءات» إلى 
«تفسيرها» بردّها إلى هذا الأصل أو ذاك: مثل صدمة الولادة» أو هذا 
العارض الغددي» أو ذاك الوضع الاقتصادي أو الاجتماعي أو 
السياسي . .. إلخ. وأنا لم أخصٌ بالذكر جزافاً ذلك الوضع الفريد الذي 
يتّصف به الإبداع الفني. إذ إن العالم الجمالي يمكن أن يقارن من زاوية 
معينة» بعالم الدين. فنحن في كلا الحالين» تجاه «تجارب فردية» (تجربة 
جمالية ‏ ذوقية لدى الشاعر وقارئه من جهة» وتجربة دينية من جهة 
أخرى) وتجاه «وقائع لا شخصية» (كأن نكون حيال عمل فني في 


(4) من الضروري أن يأخذ المرء بالاعتبارء مثلاء تحوّلات العمل الأدبي ومضاعفاته 
في الوعي الجماعي. لا بل حتّى في «اللاوعي؛ الجماعي. فتداول العمل الأدبي واستيعابه 
وتقويمه تمثل كلها مشكلات لا يستطيع فرع معرفي واحد أن يحلّها بمفرده. وحده عالم 
الاجتماع» وإنما معه أيضاً المؤرخ الأخلاقي والنفساني. هما اللذان يستطيعان مساعدتنا 
على فهم النجاح الذي أحرزه فرثر (7860167) [هي رواية مسرحية بعنوان آلام الفتى 
فرثرء كتبها غوته (1892) (المترجم)]ء والفشل الذي مني به ضريبة ا حسد رم د«ره/77 116) 
(/1165 41 [هي رواية (1903). سيرة ذاتية لصامويل بتلر هاجم فيها النفاق البريطاني في 
العهد .الفيكتوري. كتبت خلال الأعوام 1873 و1884 ووحكت عن أربعة أجيال من عائلة 
وعن انحدار القيم والرؤية البروتستنتية الكالفينية القاسية. لم ينشر بتلر الرواية خلال 
حياته»ء وهي اشتهرت لاحقاً واحتلت المرتبة 17 بين أهم 100 رواية في القرن العشرين. 
(المترجم)]ء وكيف أن عملاً صعباً مثل أوليس (دمووبرا) [هناك قصيدة للورد تينيسون 
بعنوان «أوَليس» (1833)» كما إِنَّ هناك رواية جايمس جويس: أوّليس (1922)» ورواية 
اليستير ماك لين (1955)»: ولعل إلياده يقصد الملحمة الإغريقية نفسها التي تحولت إلى 
أعمال شعبية مشهورة (المترجم)]» تحوّل إلى أدب شعبي خلال ما يقل عن العشرين عاماء 
فى حين أن خرف الشيخوخة 5011114) وضمير زينو (2670 41 00801626) [خرف 
الشيخوخة (1898) وضمير زينو أو اعترافات زينو (1923) هى روايات للكاتب المعروف 
باسم إيطالو سفيفو (اسمه الحقيقي هارون ايتوري شميتز (1861 - 1928): وكان رجل ٠‏ 
أعمال يهودياً تحول إلى الكاثوليكية) وهي روايات تعكس تأثير سيغموند فرويد ومدرسة 
.التحليل النفسي في زمانها (المترجم)] ما زالا حتّى الآن عملين مغمورين... إلخ. 
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متحف» أو حيال قصيدة أو سيمفونية» أو أن نكون حيال صورة إلهية أو 
طقس أو أسطورة. .. إلخ). ويمكننا بالطبع أن نستمر في النقاش إلى ما 
لا نهاية حول المعنى الذي نميل إلى إسباغه على هذه الوقائع الفنية 
والدينية. لكن أمراً واحداً على الأقل يبدو بديهياً. وهو أن الأعمال 
الفنية» شأنها شأن «المعطيات الدينية»» تتمتع بسنخ وجود خاص بها: 
أنها توجد على مستوى حقل مرجعيتها الخاص بهاء في عالمها 
المخصوص. ولا يعني كون هذا العالم هو غير العالم الطبيعي الذي 
تندرج التجربة المباشرة ضمنه. إِنّه غير واقعي. وقد نوقشت هذه المسألة 
بما في الكفاية» إلى حدّ أن تسمح لنا اجتناب العودة إلى نقاشها هنا. غير 
ني أكتفي بإيراد ملاحظة واحدة : العمل الفني لا يكشف عن معناه إلا 
بمقدار اعتباره عملا إبداعياً قائماً بذاتهء أي بمقدار ما نسلّم بدمط كينونته 
وهو «١نمط‏ كينونة الإبداع الفني» ‏ من دون أن نردّه أو نختزله إلى واحد 

من أبعاده التي يتكوّن منها (كأن نردٌ القصيدة 0 
أصوات» أو أن نختزلها إلى مفرداتها أو بنيتها اللغوية. .. إلخ)» أو 
أحد أوجه استعماله اللاحقة (مثل وجه استعمال القصيدة باعتبارها 0 
لرسالة سياسية» أو كونها وثيقة اجتماعية أو إثنوغرافية. .. إلخ). 

كذلك يبدو لي أن المعطى الديني يكشف عن أعمق معانيه عندما 
ش يؤْخذ على صعيد حقل مرجعيته الخاص بهء لا عندما يختزل إلى أحد 
. أوجهه الثانوية» أو إلى أحد سياقاته. وأنا أكتفي هنا بإيراد المثل التالي : 
قلّما نجد ظاهرات دينية أشدّ ارتباطاً مباشراً واتصالاً وثيقاً بالظروف 
الاجتماعية السياسية من الحركات «المسيحانية» والألفيّة الحديثة التي 
نجدها لدى الشعوب المستعمرة سابقاً (نحلة عبادة الحمولة**© مقتد) 





(*) نحلة عبادة الحمولة هي من صنف النحل الدينية التي ظهرت في المجتمعات 
القبلية عشية الغزو الاستعماري خصوصاً في غينيا الجديدة وميلانيزيا. وهي تقوم على اعتقاد 
بأن حمولة الباخرة التي أقلت الرجل الأبيض وبضائعه وأشياءه» وإن كل الاشياء الغربية - 
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(النا©. .. إلخ). غير أن تعيين وتحليل الظروف التي هيأت ومكتّت لهذه 
الحركات المسيحانية لا يشكلان إلا جزءاً من مهمّة مؤرخ الأديان. إذ إن . 
هذه الحركات هي أيضاً من إبداع الفكر البشري» بمعنى أنها صارت إلى 
ما هي عليه احركات دينية» لا مجرّد تحرّكات احتجاج أو تمرّد ‏ 
بواسطة فعل خلاق من أفعال العقل» ما يمكننا من القول باختصار إن 
دراستنا لظاهرة دينية مثل ظاهرة المسيحانية البدائية يجب أن تكون ممائلة 
لدراستنا لالكوميديا الإلهية» أي بأن نستخدم الأدوات والوسائل كلها 
التي يتيحها التبحر والمعرفة (لا أن نعتمد ‏ بالعودة إلى كلامنا عن دانتي - 
على مفرداتها أو تراكيب جملهاء أو على مجرّد التصوّرات اللاهوتية 
والسياسية التي نجدها فيها). ذلك أنه إذا كان مؤرخ الأديان منذوراً 
للتسريع في ظهور مذهب جديد في الإنسانية» فإن عليه أن يستخلص من 
هذه الحركات الدينية البدائية كلها القيمة الأصيلة فيهاء أي قيمتها بما 
هي «إبداع روحي». أمّا ردّها إلى سياقها الاجتماعي ‏ السياسي» فهو في 
نهاية التحليل عبارة عن تسليم بأنها لم «ترتفع» بعد إلى ذلك المستوى 
«النبيل» الذي يجعلها قابلة للمعالجة بوصفها من إبداعات الفكر 
البشرى على نحو ما هي عليه الكوميديا الإلهية» أو فيوريتي القديس 
فرنسيس”. ولهذا السبب يستطيع المرء أن يتوقع في المستقبل القريب 


المصنوعة إِنْما خلقتها أرواح.وخصت بها الشعوب الأصليّة المحلية» وإن الغربيين استولوا 
عليها من غير وجه حقٌ» فاقتضى القيام بشعائر وطقوس لتطهير هذه الاشياء من رجس 
الأبيض » وأنه سينتج من ذلك رضا الأرواح التي ستغمر أبناء النحلة بالأشياء والبضائع من 
حمولة البواخر. وفي بعض القبائل تقوم بعض النحل بتقديس وعبادة الأمريكيين البيض الذين 
جاءوا هذه الحمولة. 

(5) بل إن بوسعنا أن نتساءل إن كانت مختلف المحاولات «الاختزالية» لا تنمّ» في 
العمق» عن عقدة التفوّق التي تتحكم بعلماء الغرب. فهؤلاء لا يشكون أبدأ في أن 
العلم وحده - وهو إبداع غربي بحت - هو الذي سيصمد في وجه نزع الأوهام عن 
الروحانية وعن الثقافة. [أز هار القديس فرنسيس الصغيرة (فيوريتي) (51056]01) هي باقة - 
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اتجاه أنتلجنسيا الشعوب المستعمرة سابقاً إلى أن تعتبر الكثيرين من 
المختصين بالعلوم الاجتماعية باعتبارهم منافحين متسترين عن الثقافة 
الغربية. والحق أنه ما دام هؤلاء العلماء مصرّين كل هذا الإصرار على 
القول بالأصول والسمات الاجتماعية السياسية للحركات المسيحانية 
«البدائية»: فإنه يظل من الممكن الاشتباه بأنّهم مصابون بعقدة التفوق 
الغربي» أي باقتناعهم الراسخ بأن الحركات الدينية التي من هذا النوع لا 
يسعها أن ترتفع إلى ذلك المستوى من «التحرر من قيد الظروف 
الاجتماعية السياسية» الذي ارتفع إليه جواشيم فو قل #0 مكلذ أى 
القديس فرنسيس. هذا لا يعني» بالطبع» أن من الممكن فهم الظاهرة 
الدينية خارج «تاريخها». أي خارج سياقها الثقافي والاجتماعي - 
الاقتصادي. فلا وجود لحقيقة دينية «خالصة»» خارج التاريخ. إذ لا 
توجد أي حقيقة بشرية إلا وهي في الوقت نفسه حقيقة تاريخية. وإنما 
يجري التعبير عن التجربة الدينية كما يجري نقلها إلى الآخرين ضمن 
سياق تاريخي مخصوص. لكن التسليم بتاريخية التجارب الدينية لا 





أزهار (فلوريليجيوم (تتنانعه5!0::1) وهي كلمة لاتينية مشتقة من اليونانية أنطولوجيا 
(روهامطاهة) بمعنى المقتطفات الرائعة كالأزهار). وتقسم إلى 53 فصلاً صغيراً عن حياة 
القديس فرنسيس الأسيزي (1181 - 1226) وهو من أشهر القديسين الكاثوليك اللاتين. 
وقد عرف بأنه شفيع الحيوانات وخصوصاً الطيور» والبيئة عموماً. مؤسس الرهبنة المعروفة 
باسمه: الفرنسيسكان). يعود تاريخ هذه الباقة من الزهور إلى القرن الرابع عشر ولا 
يعرف مِؤْلَّفها الإيطالي التوسكاني على الأغلب. اشتهرت كأفضل سيرة ترجمة لحياة القديس 
فرنسيس » وقد استوحى -منها رويرت روسيلليني فيلمه عن القديس فرنسيس (1950)» 
والذي كتب حبكته بالاشتراك مع فيديريكو فيلليني (المترجم)]. 

(*) جواشيم الفلوري (أو الفيوري - نسبة إلى بلدة فلورا - فيورا الإيطالية) (1135- 
2. من أشهر الرهبان النساك الزاهدين العابدين المتصوفين. سبّب تحوله الروحي أزمة 
وجدانية صوفية عنيفة مرّ بها في أثناء حجه إلى الديار المقدسة (القدس). تأثر به الكثيرون في 
الغرب منهم دانتي وريتشارد كلت الأسد والكثير من مؤسسي الرهبنات لاحقاً. أتباعه يمون 
اليوم الجواشيميون. 
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يستتبع كونها قابلة للاختزال إلى أشكال من السلوك غير دينية. فالتأكيد 
على أن المعطى الديني هو دائماً معطى تاريخي لا يعني أنه قابل 
للاختزال إلى تاريخ اقتصادي أو اجتماعي أو سياسي. ويجب أن نضع 
دائماً نصب أعيننا ذلك المبدأ الذي يُعتبر من المبادئ الأساسية للعلم 
الحديث. وهو أن «الصعيد» (©5681) هو الذي يخلق «الظاهرة» 
(286201062010). وقد سبق لى أن أشرت©) إلى أن هنري بوانكاريه كان 
يتساءل ‏ ولم يكن تساؤله ليخلو من سخرية ‏ عمّاً إذا كان عالم الطبيعة 
الذي لا يدرس الفيل إلا بالمجهر يعتقد أنه يعرف هذا الحيوان معرفة 
كافية. فالمجهر يكشف لنا بنية الخلايا وإوالتهاء وهما بنية وإوالة 
مشتركتان لدى كل الكائنات العضوية المتعدّدة الخلايا. ولا شكٌ في أن 
الفيل كائن عضوي متعدد الخلاياء ولكن هل هو يقتصر على كونه 
كذلك وحسب؟ إذا وضعنا أنفسنا على الصعيد المجهري». قد نتردد في 
الإجابة. أمَا إذا وضعنا أنفسنا على صعيد الرؤية البشرية التي تمتاز على 
الأقل بأنها تقدّم إلينا الفيل بوصفه ظاهرة حيوانية» فلا يعود ثمّة مجال 
للشك في الجواب. 
ليس في نيّتي أن أقدم هنا منهجية (9ع86612000105) خاصة , 

الأديان. فالمشكلة أعقد من أن تعالج في بضع صفحات©. لكنني 





(6) ,افتغمسه<آ1 جععدمه0 عل .61م ,كدرمتوناء١‏ دعل ع«زماعنط "4 غازه 17 :عونا وعهرزكز 
©0611 اذ 21167015 أء ,11 .م ,(1949 ,[أمزو] تمتموط) عدو نامعهة مسوقطامتاطتط 
ملقة/الا لصة لفعطة؟] تعلرملا سعل38 بدملمم1) 6 «(إتفسرعدهطا نزط 160و أقصقء1 ,ابمتوناء1 

1958[(. 

(7) يجد القارئ بعض الإيحاءات الأولية في عدد من كتبي السابقة. بشكل خاص فى: 
:77120165[ى كت 5©هه17 :1-33 .جم ,لرمتوزاع 1 0011 7 :ع120ا18 00 
,([1952 ,لتفصنتلاة0 تقتمة©]) 60 ,قتقدةة 165 ,سناءذولاء”-0ءذهه:: عاكامط تر 6[ ملاو كتودووع 
كا أوط نري كلاماعزاعغ1 71 51/4165 :كأهط5111 4ه كمع10 :235 - 211 ك 33-52 .مم 
لمة 27-41 .ل ,([1961] يلعالا لصة لعفط؟ :علرملا بسعل8) أعرنهط8 منائطط بوط ملعنو أقصة 
7-5 .طم ,([1957] رلكتفقمستللةة) :كقصوط]) 84 ركتهدق ع1 ,كع 6 تكتروم اه دعبقءم رمم طإدركة :16-18 - 
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أعتقد أنه لا بأس من التذكير بأن الإنسان الديني يمثل الإنسان الكلّي 
(هة34 1هنه1). وبالتالي فإنه يجب على علم الأديان أن يصبح فرعاً 
معر فياً (عمنتامكدنل) كليّاء بمعنى أن عليه أن يستعمل النتائج كلهاء 
وأن يمفصل ()ةادونعة) هذه النتائج ويؤلّف بينها. إذ لا يكفى أن 
يدرك المرء معنى ظاهرة دينية في ثقافة معينة » وأن يعمد من ثم إلى 
فك رموز «رسالتها» (©هدووء26) (إذ إِنَّ كل ظاهرة دينية تشكل 
«شيفرة» (:هطم))» بل يتوجب أيضاً دراسة «تاريخها»» أي تفصيل 
مسارات تغيّراتها وتبدّلاتهاء وصولا فى نهاية الأمر إلى استخلااص 
مساهمتها فى الثقافة بأسرها. 

في السنوات القليلة الأخيرة» شعر عدد من العلماء بالحاجة إلى 
تخطى قدّر الاختيار بين «الفينومينولوجيا الدينية» أو «تاريخ 
الأديان»”*؟» وإلى التوصل إلى منظور يتّسع لتطبيق هاتين العمليتين 
الفكريتين معا. ويبدو أن جهود العلماء تتجه حاليا نحو تصور جامع 
لعلم الأديان. ولا شك في أن كلاً من المقاربتين المذكورتين تعبّر 
إلى حدّ ما عن مزاج فلسفي بعينه» وأن من السذاجة الافتراض بأن 





- برع مممجء 001:1 ززعو سلاءط «عااطلام 151 1/116 ركعاءعاكترطاة 4ائه ,كتنمء 127 ,كمطابركة :133-164 أء 
ممنوناء ]1 كه بصوعطئآ باأععتدكة متاتطط نإ ل0عتدافمدعكا ,كءلنتادء1 عتملع4 هه عائم1 
لحمة ,99-122 4صة 13-20 .مم ,([1961 ,وءممفك] لمملا بعل8) عسبطلنت) لسصة 
وعع عا مذ «رمكتامطصرزة كسمنهوناعه ه لإلبن5 عطا ده دعاتقصسعظ :لمعنعه1ه00مطاء81» 
تترعككط ركددمتوتناء 1 زه رمعل 126 .قله ,ومع مات .34 طمعو10 لمة علوناظ 
ميقعنط© كه برانومء تهنا :ممدعتطك]) 82 .© 14ه2ع1 9ط كعم ه طكتج ,درومامهمةمء14ل 
.86-17 .مم ,([1959 رووععط 


(8) نستعمل هنا هذه العبارات بمعناها الأوسع: «الفينومينولوجيا» تشمل أذاً العلماء 
الذين يتابعون دراسة البنى والمعاني» أما «التاريخ» فيشمل العلماء الذين يسعون إلى فهم 
الظاهرات الدينية ضمن سياقها التاريخي. والواقع أن التباعد بين هاتين المقاربتين شديد 
الظهور. فضلاً عن أن هناك اختلافات - تكون بارزه في بعض الأحيان - بين أعضاء كل من 
الفريقين اللذين أسميناهما لدواعي التبسيط» فريق «الفينومينولوجيا» وفريق «التاريخ». 
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التوتر القائم بين الذين يحاولون. فهم كنه (06ه8556) الظاهرات الدينية 
وبناها (0165اءنم58)» وأولئك الذين يحصرون اهتمامهم بدراسة 
تاريخهاء سوف يزول نهائياً في يوم من الأيام. لكن مثل هذا التوتر 
هو دليل إيداع» بفضله ينجو علم الأديان من الجمود العقائدي 
والخمول» إن قدّر له ذلك. 


والنتائج التي أسفرت عن هاتين العمليتين الفكريتين تصلح 
كذلك لإنتاج معرفة أكثر صدقية بالإنسان الديني (باللاتينية : مصمط 
5ه فإذا كان «الفينومينولوجيون» يهتمون بمعانى المعطيات 
الديية» فان «المؤرخين» يعون من تاحيتهم» إلى إظهار تيف أن 
' هذه المعاني اختبرت وعيشت في مختلف الثقافات» وفى مختلف 
الفترات التاريخية» وكيف تبدّلت واغتنت أو ذَوَت على مر التاريخ. 
غير إننا إذا كنا نحرص على عدم الوقوع مجددا في اختزالية عتيقة» 
علينا دائماً أن ننظر إلى تاريخ المعاني الديئية هذا بوصفه جزءاً من 
تاريخ الفكر ييا 


وليس ثمة في فروع المعرفة الإنسانية (سواء منها علم النفس » 
أم علم الأنثروبولوجياء أم علم الاجتماع. .. إلخ) ما يضارع تاريخ 


(9) توصل مؤرخ الأديان الكبير رافاييل بتّازوني في أحد كتبه الأخيرة إلى نتائج ممائلة : 
«الفينومينولوجيا والتاريخ يكيملان بعضهما بعضاً. فالفينومينولوجيا لا يسعها أن تستغني عن 
الإثنولوجيا وعن فقه اللغة وغيرهما من فروع المعرفة التاريخية. كما إِنَّ الفينومينولوجيا تقدّم؛ 
بالمقابل» للفروع التاريخية ذلك الوعي بالديني الذي لا تستطيع هذه الفروع تحصيله. من هذه 
الزاوية تصبح الفينومينولوجيا الدينية عبارة عن الفهم الديني للتاريخ. نا تاريخ في بعده 
الديني. فالفينومينولوجيا الدينية والتاريخ الديني ليسا علمين اثنين» بل وجهان متكاملان لعلم 
الأديان الجامع. وهذا ما يجعل.لعلم الأديانء بما هو علم؛ طابعاً محدداً بوضوح يسبغه عليه 
موضوعه الخاص والفريذد». انظر: :عمضاء8 عمسعءصد5 عط1» ,تدمجعملاءط عاعقالة 1 
فهصة علقتاظه :مذ «اسعصممملء7ه12 1ه36مه11156 امه عتتاعيص5 لمعنع10[ممعسممممم 

.66 .2 ,.ا0]آ ر.كلة ,روبحدعماك1 
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الأديان قدرة على شق الطريق أمام نوع من الأنثروبولوجيا الفلسفية. 
ذلك أن المقدس هو بعد كوني ([106158هلآ) شامل» وأن بدايات 
الثقافة» كما سبنرى لاحقا (ص 155)» تضرب جذورها في تجاربت 
ومعتقدات دينية. ثم إن بعض الإبداعات الثقافية» كالمؤسسات 
الاجتماعية والتكنولوجيا والأفكار الأخلاقية والفنون. .. إلخ» تظل 
بعد علمنتها الجذرية» ستحضة على القهم المليع مالم تعرت 
أرومتها (*32021) الدينية الأصلية» على الرغم من أنها تنتقد ضمنياً 
هذه الأرومة أو تحوّرها أو ترفضها لتصبح ما هي عليه حالياً من قيم 
ثقافية دهرية. وهكذا فإن مؤرخ الأديان هو بوضع من يستطيع إدراك 
استمرارية ما سمي بالوضع الوجودي المخصوص للإنسان من حيث 
«كونه في العالم» (10:14 عط هذ قداء8). إذ إِنْ تجربة المقدس ما 
هي إلا قرينة له. والحق أن وعي المرء لنمط كينونته الخاص 81046) 
مم8 ؛ه واضطلاعه بتبعات «حضوره) (5:656206) في العالم 
يشكلان معا تجربة (دينية1. 


خلاصة الأمر أن مؤرخ الأديان يضطر بفعل جهده التأويلي إلى 
أن «يعيش من جديد» طائفة من الأوضاع الوجودية» وإلى أن يكشف 
الحجاب عن عدد كبير من الأنطولوجيات (8ه1ه:02) ما قبل 
انتظامها في نسق (62اوز5) معين. فهو لا يستطيع» مثلآء أن يقول إنّه 
فهم الديانات الأسترالية ما لم يكن قد فهم «نمط كينونة الأستراليين 
في العالم». وكما سنرى في ما بعدء فإنه حتى في بنك المريكاه من 
الثقافة» نقع على مقولة التعدّد في أنماط الكينونة» فضلا عن وقوعنا 
على وعي بأن الطابع المخصوص الذي يتّصف به الشرط البشري 
(صهنانلهه0© سقدس5]) ما هو إلا حصيلة «تاريخ مقدّس» أو لاني 
(لدتةءمصةم) (أنظر أدناف» ص 173 174). 


والحال أنّه لا يمكن إدراك هذه الأمور بنجاح ما لم يتبيّن 
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للباحث أن لكل دين «مركزاً» (#عامع0) » أي أن له تصوراً مركزياً 
يبعث الحياة في أطراف ذلك المجموع (ؤنام:00) من أساطير 
وطقوس ومعتقدات. وهذا الأمر ظاهر البداهة في ديانات كاليهودية 
والمسيحية والإسلام» على الرغم من أن التحوّلات التي دخلت على 
هذه الديانات مع مرور الزمن تعمل في بعض الحالات على حجب 
«الصيغة الأصلية». فالدور المركزي الذي يقوم به على سبيل المثال 
عيسى (يسوع) بوصفه مسيحاً يظل شفافاً» مهما بلغت بعض التعابير 
اللاهوتية والكهنوتية المعاصرة من التعقيد والصنعة» قياساً على 
«المسيحية الأولى». ولكن «مركز» دين من الأديان لا يكون دائماً 
بعل هذه البداعة تحن إن عيضن" الباتفيق: لا ايسهوة: أخبانا إن" أن 
هناك مركزاً أصلاً. بل يحاولون بالأحرى أن يركبوا القيم الدينية 
المرعيّة في نمط معيّن من المجتمعات بما يجعلها تتناسب مع نظرية 
رائجة. لذا نجد على امتداد ما يناهز ثلاثة أرباع القرن أن الديانات 
البدائية قد فهمت على أنّْها شهادات ناطقة بصحة واحدة من النظريات 
السائدة فى ذلك العصر: الإحيائية» عبادة الآباء الأولين» المانا 
(قهة846»: الطوطمية ... إلخ. فأسترالياء مثلاء اعتبرت أنّها بلاد 
الطوطمية بلا منازع» بل إن هذه الطوطمية طوّبت أقدم أشكال الحياة 
الدينية نظراً للافتراض بأن الأستراليين هم أقدم الشعوب. 


والحال أنّه مهما كانت نظرة المرء لمختلف الآراء والمعتقدات 
الدينية التي تندرج كلها تحت اسم «الطوطمية»» فإن هناك أمراً ثابتاً 
اليوم هو أن الطوطمية لا تشكل مركز الحياة الدينية الأسترالية. 

وعلى العكسء. فإن التعبيرات الطوطمية» شأنها شأن آراء 
ومعتقدات دينية أخرى» لإ تتجلى بكُل معانيهاء ولا تندرج ضمن 
إطار نمط مرسوم (8]658©) إلا عندما نبحث عن مركز الحياة الدينية 
في المكان الذي ما انفك الأستراليون يعربون عن وجوده فيه» أي 


62 


في ذلك المفهوم المتعلّق ب «زمن الحلم». وهو العصر الخرافي 
الأولاني الذي تكوّن العالم إبانه» كما صار الإنسان في أثنائه على ما 
هو عليه اليوم .. لقد ناقشت هذه المسألة مطوّلاً في مكان آخرء ولا 
أرى فائدة فى العودة إلى نقاشها هن 22. 

هذا مثل واحد من بين أمثلة عديدة أخرى» ولعله ليس أكثرها 
تمثيلاً على المقصد؛ إذ إِنَّ الديانات الأسترالية لا تواجه الدارسين 
بتعقيد الأشكال وتنوّعهاء مثلما هي الحال بالنسبة لديانات الهند أو 
مصر أو اليونان. لكن من السهل أن نفهم أن إهمال مؤرخي الأديان 
شؤون البحث عن المركز الحقيقي لهذا الشكل الديني أو ذاك هو ما 
قد يفسر ربما تقصيرهم عن المساهمة الحقّة في الأنثروبولوجيا 
الفلسفية. وكما سنرى لاحقاً (الفصل الرابع)» فإن هذا التقصير 
علامات وأمارات (51825) تدل على أن هذه الأزمة بدأت تجد 
سبيلها إلى الحل. ونحن سوف نتفخص بعض أوجه هذه الأزمة» 
ونرى إلى ما نجم عن ذلك من تجديد في فرعنا المعرفي» وذلك في 
الفصول الثلاثة التالية من هذا الكتاب. 


(10) ره رمك «رصهناعدل20هآ1 مث :ممنونتاعظ8ظ سهقتلهئاكسخ» ,علدنا8 وعمعنقة 
.208-27 لطة 108-134 .مم ,(1966 عع طممعنته88) 2 .هن ,6 .701 ,مومع ناعغل 
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2 
استعادة لتاريخ الأديان: 1912 وما بعدها"© 


كان عام 1912 عاماً له مغزى في تاريخ دراسة الدين دراسة 
علمية. ففي ذلك العام نشر أميل دوركهايم كتابه الأشكال الأولية 
للحياة الدينية (ععلاءذوناء ءا ها 46 ده «تمادء د نان و70«0). كما أنهى 
فلهلم شميدت المجلد الأول من مولّفه الضخم أصل فكرة الإله 
(ععمادء اله جع وصنامدم0ا)» الذي لم يكتمل إلا بعد ذلك بأر بعين 
عاماء إذ إن المجلدين الأخيرين (الحادي عشر والثاني عشر)ء نُشِرا 
في عامي 1954 و21955 أي بعد وفاة المؤلف. وعام 1912 كذلك 
أصدر رافاييل بتازوني دراسته المونوغرافية القيّمة الديانة البدائية في 


فق عام 1962 دعاني ناشرو مجلة الكتاب المقدس والدين 4ه ءاطا8 زه أه«سيده2) 
(17هة861 إلى كتابة مسح لتاريخ الأديان خلال الخمسين سنة المنصرمة» في مقال لا يتجاوز 
السبعة آلاف كلمة. وبما أن.مساهمات أخرى في العدد نفسه من المجلة تولت نقاش التقدّم 
الحاصل في الدراسات المتعلقة بالعهدين القديم والجديد» فإنني لم أدخل هذين الحقلين في 
دراستي. وإبان إعدادي لهذا الكتاب قمت بمراجعة النصّ واستكماله من دون الإخلال 
بمنتقططة الأصلي على الرغم من أنْ بعض الاتجاهات في الدراسات الكتابية ترتبط مباشرة 
بالاكتشافات التى حققها مؤرخو الأديان العاملون فى حقول أخرى. عنوان المقال فى 
الأصل ١‏ «,1912-1962 نأععم705اع1 12 مومع تناع 1 ,0 ولط عط1» ,عل متا 1/1 

98-7 .صم ,(1963 اتتمظ) 2 .0< ,31 .7001 رد«متوتاع مجه عاطا8ه [ه أواصنتهل. 
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سر دينيا (710ع50706 11 1111م 16119106 1.64). كما نشر كارل يو نغ 
كتابه التحؤّلاات في رموز الباه (الليبيدو) 6012 ترك املا «ءع داك ده:17) 
(1161:00 067 . في حين كان سيغموند فرويد يصخح مسؤدات 
الطوطم والمحرّم 751 14 :70167) التي صدرت كتابا في العام 
التالى. ْ 


مثلت هذه الكتب أربع مقاربات مختلفة في دراسة الدين» لم 
تكن أيّ منها جديدة كلّ الجذدّة: مقاربة اجتماعيةء وأخرى 
إثنولوجية» وثالثة نفسانية» ورابعة تاريخية. أما المقاربة الجديدة 
الوحيدة» وهي المقاربة الفينومينولوجية للأديان» فلم تجر المحاولة 
لإخراجها إلا بعد مضي عشر سنوات على هذا التاريخ. غير أن فرويد 
ويونغ ودوركهايم وشميدت كانوا يطبقون منهجيات جديدة بالفعل» 
وكانوا يدّعون الوصول بذلك إلى نتائج أثبت وأبقى من تلك التي 
وصل إليها أسلافهم. والجدير بالذكر أن أي من هؤلاء المؤلّفين» 
باستثناء بتّازوني» لم يكن يشتغل على تاريخ الأديان. على الرغم من 
ذلك فقد كان لنظرياتهم أن تؤدي دورا كبيرأ في الحياة الثقافية التي 
سادت خلال العقود التالية. ومع إننا لا نجد إلا قلة ضئيلة من 
مؤرخي الأديان ممّن يعتمدون على أعمال فرويد ويونغ ودوركهايم 
وشميدت وحسبء فإن هؤلاء المفكرين - وبخاصة منهم الأخيران - 
قد ساهموا مساهمة كبرى في روح العصر (2©1]8©150) الذي عرفته 
الأجيال الماضية» وما زالت اجتهاداتهم حول الدين تلقى بعض 
التقدير حتّى اليوم لدى الذين ليسوا من أهل الاختصاص. 

كان هؤلاء المؤلفون جميعهم يستجيبون في صياغة فرضياتهم» 
سلباً أو إيجاباً» لتأثير أسلافهم المباشرين أو لتأثير معاصريهم. في 
حدود 1910 1912 كانت المدارس الألمانية المتمحورة حول (قيمة 
واعتبار) الأساطير الفلكية وحول (شمولية) الحضارة البابلية قد 
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. وصلت إلى مرحلة انحطاطها. فمن أصل إنتاج لا بأس بوفرته”©» 
كان ثمة كتابان فقط لا يزالان يحتفظان بشيء من القيمة لدى الأجيال 
اللاحقة من الدارسين المتبحرين هما كتاب ب. إهرنرايخ الميثولوجيا 
الألمانية وأصولها الاثنولوجية ءم,/[ 4س مذهمامطارلة عساعددعولاه عذط) 
(معع ه01 سم «نءنأءكذومامملاه (1910)» وكتاب | .جيريمياس المر. جع 
في الثقافة العقلية للشرق القديم اعلا كالعتدعة ماله «عك بأعبطو مه 8) 
(«ةابساىءعذه© (1913. وصدرت الطبعة الثانية عام 1929). و أهم ما 
ظهراني ألمانيا بين 1900 و1912 من مساهمات في تاريخ الأديان» 
ارتبط» بصورة مباشرة أو غير مباشرة» بنظرية أ. ب. تايلور 
الإحيائية. ولكن» وخلافاً لما كانت عليه الحال خلال السنوات 
الثلاثين التي خلتء لم تعد هذه النظرية مقبولة عموماً. في عام 
0 كان ر. ر. ماريت قد نشر مقالته «الديانة ما قبل الإحيائية» 
(«منهناعا عتاكتستصوء©), ومي مقالة كان لها أن تذيع وتشتهره» 
وفيها يحاول صاحبها أن يقيم البرهان على أن أول مرحلة من مراحل 
الدين لم تكن عبارة عن اعتقاد معمّم بالأرواح بقدر ما كانت شعوراً 
بخوف غامض ودهشة مبهمة يغذيهما مواجهة الإنسان لقدرة مفارقة 


(2) أكثر من مئة كتاب ومقال نشرت خلال خمسة عشر عاماً. حول هذه المدارس» 
انظر : روه 111601 0ه ماعهل «ترمتعناء1 ك[0 اسه 07 سه ع0 1716 ,النصطءك ساعطاتيلا 
ر(1931 ,[طم .م] تعلعملا بسعل8) ءوم10 .7 .11 نإ مقمصء0 لمسنوت0 عط طدمع لع نداقمق]" 

-91.صم 

(3) مشاال ذلك : «وطتقا بأعنسمعد مزه رعوىه «ع1اني4ة رطاعتعاء 1ج[ اطعع طلم 
ه00 لاأمممعآة :(1905 ,[.طم .ما :عتمعك) طلنمعاعلط ابلعع«طام «مد ,«متعناءجدىلامم 
ز(1908 ,[اعومعد11 .131آ] :عتتماعآ) ملءعندونا1 ١ج‏ علاطا امه بط عاكترقة ,تعلءمخطعد5 
:علله1؟) علطاعناعده0 عمل ينه ااأعاععع 7مك ,«منوناع1 «علك برعو ء 117 225 ,اأعوديده8 ساعط اتا 
واملة لدعلا عناكط «عأوماميءنرومءء611! ,مسدلا عدكلة ماعطلا امه ,(1903 ,[.طم .م] 
:8تمنمآ) كام 5 صذ .كآ0؟ 2 ,على 4املا عنطاتراط ,عطعهممد دم« عداءدعودعاصاعء أساوط جع 

مأ نا ومإتكة :2 .701 ,(1900-1909 ,[سممسمساعومظ مساعطل/الا هه عدا 7] 
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(المانا)'”. وكان عدد كبير من العلماء قد وافقوا على هذه النظرية 
وساهموا فى تطويرهاء بحيثٌ إِنَّ المانا (أو الأورانداء أو الواكان» أو 
ما شابه ذلك ... إلخ) كادت تصبح ضرباً من الرَوْسَم (الكليشيه 
(طهن©)). وعلى الرغم من الانتقادات التي صاغها الإثنولوجيون 
الأكفاء » فإن الاعتقاد الذي سادء في العديد من الأوساطء هو أن 
المانا تمثل المرحلة الأوّلية للدين. 0 


فرضية أخرى حول وجود مرحلة سابقة على الإحيائية صار لها 
شعبية كبيرة هي تلك التي طرحها ج. ج. فرايزر في كتابه الشهير 
الغصن الذهبي (7ع:ه8 6014 77:6) (صدرت الطبعة الثانية عام 
20. انطلق الأنثروبولوجي العلامة من افتراض أسبقية وجود السحر 
على الدين في تاريخ الجنس البشري. وكان فرايزرء في الكتاب 
نفسهء قد تبئى ما قاله مانهارت عن الأرواح التي تسكن القمح» 
وطوّر مورفولوجيا غنيّة من آلهة الزرع التي تموت ثم تحيا. وعلى 
الرغم من كلّ السيئات التي يشكو منها كتاب الغصن الذهبي؛. وعلى 
رأسها أن فرايزر لم يقم شأناً للفوارق الثقافية©". أي للتاريخ» فإن 





)4( نشرت في: رء«ماعلام1 «رصمونتاع8 عتاكتستصوءء5» زأاع 1132 طمانسه]]1 أرعطم]1 
طماستمة ]1 أععطه1 تصذ «يممنؤناعه عتاوتستموء:» لهة ,162-182 .مم ,(1900) 11 .آمل 
.1-2 .رم ,((1909 ره كهة سعسطاعا/1] :مملدمآ) ب«متوناء11 رن 4امرادء 77 186 باا1/131 


(5) انظر : 0/7 [017710ل «ركه تله[ مسمعتمعسمخ طاءه71 عط أه ممنعناء ؟1» رمتلد] أتوط 

.0 .6و6 ,335-373 .2ط ,(1914 تعطمدععن1]2 -معطاوماء0) 106 .مط ,27 .1لا رءمماء/اه1 اتمء ةا 
,160-165 .جح ,كء116071 لبه كاعه1 :ترمتوذاعغ1 زه جاده 0 ننه ورعة0 776 ,التسصطعة .34411 
ع5 مقموعوه 1 لإا لمتفاكصةء 1 رتبمتعذاءغ1 مخز بد مم00 تن عدمءاتوط رعلمتاظ وعوع 34 لصة 
.362-65 لصة :1 19 .مم ,(1958 ,[لعة/خآ لصة لعفطةئ] :علوملا بوعل8 يدملهم.آ) 

(6) للوطلاع على نقد لنظريات فرايزرء انظر : ,81180 :123-124 .مم .110 بالتتسطء5 

علده لا بوه1) بتمتواعط عمجم تعاومآ طعقسء11 معطامظ8 اسه ,362-365 .مم .10 
ممع 1 أمعنومامسزاط إه بر«ماكة 771:6 لهة ,137-147 .مم ,(1924 ,ل[تطعمء نآ اسه تدم8] 

.101-104 .صم ,([1938] بصم)ممل/]آ لصة اأمقطعمنظ ,801 80:1 بوعل3) - 
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هذا الكتاب ما لبث أن صار مرجعاً كلاسيكياًء وكان له أثر بالغ في 
عدد كبير من حقول العلم والمعرفة. كتاب آخر لا يقل أهمية عن . 
الغصن الذهبي هو كتابه الطوطمية والزو اج الخار. جي 4انه :5:7 101) 
(:::3:0847. (صدر في 4 مجلدات عام 71910 ٠‏ الذي يصعب علينا 
لولاه أن نتصوّر فرويد يكتب الطوطم والمحرّم. 


تبنّى دوركهايم وفرويد ويونغ الفرضيات ما قبل الإحيائية (التي 
تتعلق بالمانا وبأسبقية السحر)ء وعملوا على بلورتها وصياغتها من 
جديدء من خلال التشديد على أهمية الطوطمية التي شكلت بالنسبة 
لدوركهايم وفرويد التجليات البدئية للحياة الدينية. أمَا الشخص 
الوحيد الذي رفض النظريات كلها المعتمدة على العموم في عصره - 
أكانت إحيائية تايلور أم النظرية ما قبل الإحيائية» أم الطوطمية» أم 
آلهة الزرع ‏ فهو فلهلم شميدت الذي أنكر أن تكون هذه الأشكال 
الدينية في أصل الدين» أو أن تكون أشدّ التجارب الدينية بدائية. 


ِ لخص تيودور غاستر مؤخراً أهم النقاط التي انتقدت اجتهادات فرايزر أو اخضعتها 
للتعديل» وذلك في تقديمه لكتاب الغصن الذهبي الجديد. انظر: ,تعمةء7 ع8 2م00 5عصتول 
طكت؟ لصة ,ملعاتل8 ,عأمم177 عتدكمان) عرلا زهو اءتبعع4 41ل مول 4 :تأعلامظ8 برعكاه 0 مل[ 17:6 
رقكل800 ومترع 0 :لمملا بجع81) 025162 .11 1260007 .+0آ نزط لممنوععه10 لمهة وعغامل] 
.0 - الا .جزم ,([1959] 

وانظر أيضاً النقاش الذى جرى بين أدموند ليش وجارفي بعنوان: طءهم1 لستتصل8 
«,[نإامصع8 220 5العصصدهن) لصة] ممتووتاء1015 04 م :ةمه د31 لصة ععمة1)» ,[.لة أء] 
١‏ 560-55 .هم ,(1966 تع طاععء10) 5 .20 ,701.7 ,بروماممه اناه ابرع ملت 

7) نشر فرايزر مساهمته الأولى في : 7#عندم1016 ,ععمدعا عع1مع0 مدل 
.(1887 ,[عاعفاظ .0 ممه .خ] نطوعدطستل8) 

ثم أعقبه بمقالين مهمين: «برسكنسعاه1 6ه منعو0 عط1» :ممه ععرمء0 كعتسول 

هضة مموناعظ 0 5وستممنوعء8 عط1» مه ,(1899 جد1/1 - اتروق) معامع 1 براترطع ان 107 
- إ1نال) 78 .0< ,لاعادع1 افطع نةاء70 «رمعستعقمطم4 مقتلهئ كدخ غطا عدمصة لسكتدسعاه10 
ش .(1905 عط لمعامع8 
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وسوف نرى في ما يلي أن شميدت كان يعتقد أن أقدم شكل من 
أشكال الحياة الدينية إِنّما كان الاعتقاد بإله أكبر. وكان الرجل يعتقد 
أيضاً أن بوسعه إثبات صحة أطروحته من الناحية التاريخية» وذلك 
بمساعدة فرع معرفي جديد هو الإثنولوجيا التاريخية. 


المقاربات الاجتماعية 


كان الدين في رأي دوركهايم عبارة عن إسقاط للتجربة 
الاجتماعية. إذ لاحظ في دراسته للأستراليين أن الطوطم يمثل العشيرة 
والمقدّس في الآن نفسه. فاستنتج من ذلك أن القدسية (أو «الله») 
والزمرة الاجتماعية ليسا إلا أمرأً واحداً بعينه. وهذا التفسير 
الدوركهايمي لطبيعة الدين وأصله كان موضع انتقاد شديد من جانب 
بعض الإثنولوجيين البارزين. هكذا أشار غولدنويزر إلى أن القبائل 
الأكثر بساطة لم يكن لديها لا عشائر ولا طواطم. فمن أين تستمد 
الشعوب غير الطوطمية ديانتها أذً؟ أضف إلى ذلك» أن دوركهايم 
أعلن أنه كشف عن أصل المشاعر الدينية في تلك الحميّة الجماعية 
التى كانتا آجواء آداء الطفرسس الاسترالية نموذجها المفضل. لكن 
غولدنويزر لاحظ أنه إذا كان صحيحاً أن التجمّع بحدّ ذاته هو الذي 
يولّد المشاعر الدينية» فلماذا إذاً لا تتحول رقصات هنود أمريكا 
الشمالية اليومية إلى مناسبات دينية؟” أمَا فلهلم شميدت فانتقد من 
ناحيته اقتصار معلومات دوركهايم على أستراليي وسط البلاد» 





(8) علنصسظ كه عدونض كى :جاءاءعه5 لصة وممنوتاعظ» :رعواء جمعل001 .ى ععلممدعام 
مإوأممدماةناط 0ه أمصمامل «بردمتهنتاعه أه ععسطدآة ممه عنوك0 عط 6ه نورمعط1 واستعط مدا 
113-124 .مم ,(1917 طععمد]8) 5 .هه ,14 .701 ,كلمطاعل! عاإاضعاء5 هه تروماوءتروط 
,3773 .م ,(1933 ,[أممصكا ةذ لعطكلخ] عاتهلا بجع1!) ومبنايت) انه ,نومام عترروطم 1000007 
,[أ«ومسكا .ه] علرهلا بع81) بروماومه:/1:ل ما «مناءع له« دا «ا«مقلهع لأسن براجوظ لصة 

6 360 .م ,(1922 


00 


وبشكل خاص على عشائر الأرونتاء متجاهلاً بذلك أستراليي الجنوب 
الشرقي. وهم أشدّ إغراقاً في القدم ولا يعرفون الطوطمية”. أمّا 
الاعتراضات التي أثارها روبرت لوويء فلا تقل هي الأخرى أهمية 
0 

برغم هذه الانتقادات ظلّ كتاب الأشكال الأولية للحياة الدينية 
يحظى ببعض المكانة في فرنسا. والسبب في ذلك يعود بشكل خاص 
إلى أن دوركهايم كان مؤسس المدرسة الفرنسية في علم الاجتماع . 
وناشر مجلة الحولية الاجتماعية (10:26ع5001010 ء1.:47716). وعلى 
الرغم من أن دوركهايم ماهى بين الدين والمجتمع» فإن كتابه هذا لم 
يكن يمثّل بالمعنى الفعلي مساهمة في علم اجتماع الدين. غير أن 
بعض تلامذة دوركهايم البارزين نشروا في ما بعد كتباً مهمة في هذا 
المجال. تجدر الإشارة بشكل خاص إلى اجتهادات مارسيل 
غرائيه'!''» خول ديانة الصين القديمة» وإلى دراسات ل. غرنيه حول 
المؤسسات الذينية 020 


أما لوسيان ليفي ‏ برويل فكان له موقف خاص داخل إطار 


(9) ,ك6 176071 4انه كاعه1 :ومنو ةاعغ1 زه زانده07 فجه «عةم0 776 ,التتصطاعع 

115 .مم 

(10) أمعنومامجمطاظ زه برماكقط 176 4صة .]1 153 .جزم ,ا«متوناع12 عطنتصزعط يعزبومآ 

197 .جم ,تررمع 11 

(11) نحقةط) 4 بدمتادقتلئكك اء ععمعك؟ ,كاموط)) دعل «متعزاء18 همل :أعصوع0 اعمعنوكق13 

ع0 تتنتةاكقكا ,عا اتعاعابه ع1[ هأ ع 5ع0جعهة[ اء دوعه2 :(1922 ر[عك أء ستقللئ/ا-عتطاسوت] 
©1015 1100هئة]0:1) مط :(1926 ,[سوعلىة .1] :قاعة) .7015 2 ,عتاوتع ه5001 عقصصة:"1 
عل تماانتاملغ'! ,عامل مفموعط مط لصة ,(1929 ر[عندنا يل عممددكتهمع8 هكل] :معوط) 
نال ععهضقددتةم16 هآ] :دمة) [كزة 201 .ماع56 .1] بعاتأععلامه عمغطاملزة ,عاتمفقسصتط "1 
.(1934 ,[ومعنا - 

(12) بمقيوط) 1071م 6< هأ كتنهل ألجع 016 عط رتععسداباه8 غرلدرة اء أعمرع© كتبامآ 
.(1932 ر[عع17ا نال ععسدووتهمء]1 هآ] 


71 


المدرسة السوسيولوجية الفرنسية*21. فهذا الفيلسوف لجهة استعداداته 
ودراستهء» صار مشهوراً بمقولته عن «العقلية البدائية». إذ زعم أن 
«البدائى» ينخرط بضرب من «المشاركة الصوفية» (بالفرنسية في 


الأصضل « 2075010116 اهتلمع نام ط)») مع العالم المحيط به ما يجعله 
عاجزاً عن التفكير السليم. وكان ليفي - برويل يعتقد أن فهم هذا 
النمط من العقلية ما قبل المنطقية من شأنه أن يساعد الباحث 
المعافر علق إدزاك معي الرموق: والأساطير ووظيفتها وضولا إلى 
فهم الديانات البدائية والغابرة. وقد لاقت فرضية وجود عقلية ما قبل 
منطقية نجاحاً كبيراً. وعلى الرغم من أنها لم تنل موافقة 


8 


الأنتولو 0 أبداًء إلا أنها كانت موضع نقاشات حامية من جانب 





)213 تقدّم ليفي - برويل بفرضيته حول وجود «الغقلية البدائية» في : -لالاثمآ معاعندآ 
,(1910 ,[سمعلة .] تعفة©) ومسعاعة/رز كماغام50 دعا كتيقل كولمانء م عرمناع د10 وصط رلطتحظ 
.(1922 ,[سوعلة .©] تكتجد) علطاتبامم 6االمادء4! صل أء 

غير أن بعض كتاباته اللاحقه لا تقل أهمية في نظر مؤرخ الأديان عن الكتابين 
المذكورين. انظر بشكل خاص: 0 عاتن بلة2) ,عططاتتجامم عالط الطسحظ-وغآ معاعسا 
عله هوأ اء أو تمرك ع2 :(1927 ,لموعلة .5] :مقموط) 6 206 رعنطونع 5061010 عغصمة "1 
,(1931 بسفعلة .1 تومدط) عناوتع 500016 عقصمة”! عل سند كهها رءسطاتماعم 6الاأمتسع م ها معل 
عولة ,وبتمووط كع اه كاتعاله «اكلتا دعل عننوتطاترت:: 720710 ع] علط تدياجم عتهومامطابرالا هنل أء 
ر[موعاة ] تعلموم) .لع 236 رعبوتعماملعهة عقصمة"! عل السو حهنا رعائع)-وصمط وعطعصقام 4 
.(1935 

(14) «عتنا0 :268-269 .مم ,(1912) 7 .701 ,دوممج1ق نصذ بالتصطءعة سساعط الا 
تواعةط) عاركتهما جم نكل 1760716 | عل :مالهالالة؟ ع أهككه ,771771117 5071له1 هط الامجعآ 
مامد له فكتاطع-ره7ة ع1 ,ععتالة لنامهظ :]1 47 .م ,(1927 ,تعصطعسعء0 .2 علتوءطئآ 
ر[أمنزه] تكتمدط) عدسوكتادعاءة عدوغطامتاطتط ,7ع «غتعممر ماتتبعها بده عأطقاءعنه6سة معدع 1ك 
-380 .هر ,ترهماممم لاسا 6 «متاءنيه 1ط عل بدماتععناة سن براعموط ,تعستعسصمء10ه0© :(1927 
107/85 ص17 1:00 :216-221 .جح ,نزمم116 أمعاع17010[اظ زه :81510 7716 ,16امآ :389 
2 :زتعتكتتاعمآ كموحكظ1 د07 .10 علد ,«متوناعا[ ممتسرط رن و16مم771 ,لكقطءعغ لط 
ملعم نهذ ,#310تمتتتط1 .1 لصة ,78-99 .مم ,(1965 ,[ووعرظ «ملمععوان] :10ه0:10) 
486-94 .مم ,(1928) عامااء2- 7ه 11167 
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علماء النفس والفلاسفة. وظن يونغ أنه وجد في المشاركة الصوفية 
واحداً من البراهين على وجود لاوعي جماعي. غير أن ليفي ‏ 
برويل + كان عالماً مستقيماً غاية الاستقامة. فهو أعاد النظر في أواخر 
سني حياته في فرضيته» ثم تخلَّى عنها. . ومات من دون أن يجد 
متسعاً من الوقت لعرض تصوراته الجديدة حول هذه المسألة» وقد 
نشرت دفاتره (0825615) (بالفرنسية في الأصل) بعد وفاته )على :يد 
م. لينهارت عام 1948. وعلى الرغم من أن كتابات ليفي و 
الأولى كانت تقوم على فرضية مغلوطة» إلا أنها كانت ذات قيمة 
واعتبار» فهي ساهمت في إثارة الاهتمام بالإبداعات الروحية 
للمجتمعات الغابرة. 


كان تأثير مارسيل موسء وهو أحد أهمَ علماء عصره وأكثرهم 
تواضعاًء أقلّ جلاء إِنْما أشدّ عمقاً وانتشاراً. فمقالاته عن الأضحية 
والسحر والهبة» بما هي شكل بسيط من أشكال التبادل» تعد من 
الكلاسيكيات التي يتكرر ذكرها'”". ومن المؤسف أنه لم ينجز كتابه 
المفصّل الكبير (117170 كناع0) وهو عبارة عن مصئتف في 
الإثنولوجيا باعتبارها علم الواقعة الاجتماعية الكلية» إلا أن دروسه 
والمثل الذي ضربه في حياته أثرا في عدد كبير من مؤرخي الأديان 
الفرنسيين» نذكر منهم جورج دوميزيل وموريس لينهارت. ويمثل 
كتاب هذا الأخير: دو كومو (107:0 20) واحدة من أكثر المساهمات 
حيوية وأشدها حتّاً على فهم الأسطورة والطقس عند البدائيين”6". 





)215 ضع معظم هذه الدراسات في كتاب نشر بعد موت موس» بعئوان 
السوسيولوجيا والأنثروبولوجياء مع مقدمة قيّمة لكلود ليفي ستروس» في : 113506 
.(1950 ,عمصوطآ مل وعنتقاتوطء انصدا جمووعدط :وتموط) ونعواممه نجه أه عذج0 500101 ,55نا 11 


(16 ) ووارمدد ءا عمل عطاترم ءا اه عت«مضعم ها :مصتعا 20 ,التقطدعمآ عمصسسدكة 


.([1947 بلتقصطللة© :منموط]) 6 ربعمب أعمع0)-ء املد عمج قاهاممطة ه1 ,اعامةما6 ام 


173 


ولا يسعنا كذلك أن ننسى كتابات المستفرقين الفرنسيين 
(5اقنهه410)» وبخاصة كتابات مارسيل غريول وتلامذته””"". ففى 
كتاب شيّق بعنوان إله الماء (نهء# بء21) (1948) عرض 10 
للتقاليد الأسطورية الباطنية عند قوم الدوغون. وكان لهذا الكتاب 
نتائج مهمة من حيث إعادة تقييم «الديانات البدائية»» إذ إِنّه كشف 
عن مؤهلات مدهشة لدى الدوغون في مجال التأمل الذهني المنظمء 
وليس عن حرتقات صبيانية على نحو ما كان يفترض «بالعقلية ما قبل 
المنطقية» أن تكون. كما كشف أيضاً عن نواقص معلوماتنا بشأن 
الفكر الديني الحقيقي لدى البدائيين. والحق أن الدوغون لم يفصحوا 
عن عقيدتهم الباطنية لغريول إلا بعد أن أقام الرجل مرات متتالية بين 
ظهرانيهم» وفقط بعد ذاك بفضل ظروف مناسبة. فيحقٌ للمرء إذأ» | 
بناء على ما سبقء» أن يرتاب في أن معظم الكتابات التي تعالج 
«الديانات البدائية» تعرض وتفسّر ما يكاد يقتصر حصراً على مظاهرها 
الخارجية» وعلى ما هو أقل ما فيها شأناً. 


وقدّم علماء إثنولوجيا وعلماء اجتماع فرنسيون آخرون 
مساهمات مهمة من أجل فهم الحياة الدينية في المجتمعات الأميّة. 
نذكر منها دراسات الفرد مترو حول ديانات أمريكا الجنوبية وهاييتي» 
والدراسات المونوغرافية التي وضعها جورج بالاندييه حول علم 
الاجتماع الأفريقي. وبخاصة أعمال كلود ليفي ستروس حول 


017( انظر من بين أشياء أخر ى ١‏ 66ز© كانع1اء 2117© تلدع 4 ناءا2 رء انه م0 اعم ج181 
0 جلاى أ#تكظ بتاعاععاء11 عستقدمء© :([1948 ,عصقط0 يلل كممتكتلظ] :مموط) :اقم تموعامعو0 
عنهمامعهة عل عتدوغطامتاطتط بعلتتفضن اعمعدالا عل غم بعبعطصممط ‏ «منعناءم 
أفقطء:)8 .8 أغه ,(1951 ,[ععموءط عل وعتلهةأورع تمد وعووععم] :وأمد) عسمتهئ0ممع اهم , 
[ 814 ««عمموعط هذ وومامممعطامكة لهلعه5 0 كلصءء1' اأمعووءط عطرمذ» ,دمداعلمء34 


.251-70 .جرم ,(1958 #عطسعاوء5) 3 .مط ,701.9 رنروماماء30 زه امامل 
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الطوطمية وبنية الأسطورة وعمليات «الفكر البرّي») 537286) 
(4180ةبشكل عام» وهي أعمال تحظى بشعبية واسعة ومتزايدة. والخق 
أن ليفي ستروس ينفرد في كونه قد استقطب اهتمام الجمهور المثقف 
«بالبدائيين»» وهو الاهتمام الذي كان ليفي - برويل قد أثاره قبل 
خمسين م20 


وبموازاة تأثير دوركهايم» جاء وقع سوسيولوجيا الدين» بالمعنى 
الحرفي» كما مثلّها ماكس فيبر وأرنست ترولتش - إِنْما هي اقتصرت 
بداية على ألمانيا قبل أن تبلغ أمريكاء شمالها وجنوبهاء كما إيطالياء 
بُعَيْد الحرب العالمية الثانية. ولم تدخل سوسيولوجيا الدين بمعناها 
الفعلي فرنسا إلا في مرحلة متأخرة. إلا أن هذا الفرع الجديد ما فتئ 
يشهد منذ نهاية الحرب العالمية الثانية نموًاً سريعاً. يكفي أن نشير هنا 
إلى غابرييل لوبراء وإلى فريق الباحثين الشبّان الذين نشروا أرشيفات 
سوسيولوجيا الأديان (19) (و«منوناء” دك ءأعوماهة0: ع0 دءداء47) . و في 





(18) ,([1958 بلعمستتلدت] :مضوط) .لع 65 ,ناته( ناميهلا عآ تتسدعافا! لعظلذه 
عهم عتاطهاة عمسطادمم ومتائلة بوني بك عبواغ اك دعتاء نط كعومد اء مروتو اع لصة 
ر(1967 ,[لعممستالة0 :مقوم]) معستقصسط ععممعة كعل عوغطامتاطتط ,كاعر عممسلة 
دع علاواتمسرك تعجامد عنوتجرط '| 06 واأعلتاعه أذهوامنءوى ,تعتلمهقلة8 وعع2رمء0 لمة 
عمتدءومسعتدم عنوهامههة عل عموغطامتاطتط ,علمعطدع عنوتملاء ته عتهاء0؟ كلتعاجعواتمله 
عم :5كنة671-55[ علندهان) :(1955 ,[عممة1 ل 13115و علطن وعووععط] 20303 
ع وعمتقالومء كلصن وعووعط] :مموط) 42 بكممتعتاء؟ أء 5عطالامة ,رقت 'وسامرزنته 1016015776 
وذكا ,اين ءا نه بارع مل أن ,([1962 يماط :متمةط]) عووسهد مغئءط هط :(1962 ,[ععهصةءط1 

.([1964 بصماط نحتمد0]) 1 زوعدونتعه1مطار184 

(19) عل عدوغطامتاطتط ,ءسيعنوناءم ءزهمام00د عل دعفياظ :فوع ع[ أعصطون 
أت ,([1955-1956] ,[ععصوءط عل كعكتمالورع كلمن تعدوعر] :ومو) عمتهئرمم سمسعامم عنه5001010 
,لرهواماء50 ابع سيت «رعطءتغطعة: 18 عل دعاأعباعة وعمصفلمةء؟ :قصمتوتاءء ععل عتعمامكته5» 
[ .00 :زمتمدط) وبرمنوزاء» 65 كع ه500 دع 1رءلن50ى 06 نط4 له ,(1956) ,1 .0< رد .آم 


.(1962 صنداز -تعتتتصوز) 13 .مسغء (1956 متسر رع تتمدل) 
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الولايات المتحدة قدّم تالكوت بارسونز© وج. ملتون ينجر !© 
الدين (عنعمام:2مدددمنعناع1 عذل عط عاسمسطنتلةظ) عام 31 ثم ألحقه 


بعد ثلاثة عشر عاماً بكتابه سوسيولوجيا الدين©. ويكتسى الموقف 
تين اللذي تال وان أهمية جاده بالنسة لمواضوضاء نقد عاك 
الرجل مؤرخاً للأديان بالدرجة الأولى أوء بشكل أدقٌ» اختصاصياً ' 
بعلم الأديان (بالألمانيّة: (اكقطء كمع ددا كممتع ناء12)) لا تشكل 
سوسيولوجيا الدين» في نظرهء إلا واحداً من فروعه الأربعة (إلى 
جانب تاريخ الأديان وفينومينولوجيا الدين وعلم نفس الدين). 


لقد انصرف واش طيلة حياته إلى حل مشكلة التأويل» ولا يزال 


(20) غه بوعمامهه50 عط غ0 امعصمماءء1 لمعناءرمغط1” عط1» ,مسموعوط 16م71316 

116 زه أهاصامل «رععمعء5 [ه1اء50 مععل1/10 آأه نززماذضآط عطا صذ معأاممطن ى :دمزلعناء]1 
,2825025 )أمع181' لصة ,176-190 .مم ,(1944 لانرجق) 2 .0م ,د .701 ,كمعك1 “ره رمه 151" 
.(1949 ,[ووعءط عه:]] :.111 رعمعمعات)) لعتاموا همه ععباط ,نمع 1 أمءتعم|ه501 جز وترمكوكط 
(0) 2ه أمننهاءل11 116 14نه ,راعاءه 5‏ ,ماعةاع 8‏ :عع صللا م8410 صطمل 

لصة ([1957 ,سقللتسعد1] عاعهلا بجع1!) ومنوتاعظة [ه برومامنء50 ءز[) 10 اتمتاعيله 1 
3 .20 ,701.31 ,ا«متعةاعغل ره امامل «رسمنوتاء1 04 بره5001615 عط 01 كداها5 المعوعءوط» 
.0 - 194 .صم ,(1951 نإأن3) 

(22) «رصمنعناعظ 12 عل عنعه1معه5 هل أء طعد/الا سنطعده3» ,وبحدودات1 .21 طامعوول 
عكتاعلعتاء: عنع010م25 13 فصقل عتعهأمغط) اء عنع50016010)» ,عاعءمووء12 ممع اء ,25-40 .مم 
1 .0< ,1 .ل0؟؟ ,كدمنوناع1 دعل عنعومامةء50 ع0 دعنافاعم4 ,41-63 .جرم «رطعة11 مستطعده1 عل 
0 اتاعنامط1' لسة عكنآ عط :تمناءن2100ه1)»: هتدع دان .14 طمعده3 ب(1956 ستنارسن اكمول) 
لعل ,كانمنوتاع1 إه رفاك عنام نموم 7786 رطعهة/1ا مسمنطاعدهل نصز «رطعدث/الا مستطعهمل 
,035 هتاع؟1 كه لتتماواط عط 08 كعتتااعمط ,1013891982 .31 طوعد0[ نإ .لمعاصآ مه طااس 
ر[قوعءء2 [أأققء انملا وتطسام2] :عله بوجعل8) علعوطذعجهة2 صاطنقياه) .4 .20 زوعترعك5 بوع21 
«تعالاهةز) 1 .20 ,1 .701 ركعدمنعةاع1 كعك عأع 503010 ع0 دعسقرء 4 2850 ,تأال-تللء .درم ,(1958 
.64-69 .مم ,(1956 صتناز 


حيث يتضمن الأخير بيبلوغرافيا لجواشيم واش. 
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كتابه فى التأود يل («عداء)ى« 1 مه2)» فى ثلاثة مجلدات  1926(‏ 
3» يعتبر الكتاب العياري (ستاندارد) في هذا الموضوع. كان 
واش يشعر بضرورة النظر بمنتهى الاهتمام إلى التكييف الاجتماعي 
للحياة الدينية فضلاً عن السياقات الاجتماعية لمختلف التعبيرات 
الدينية. غير أنه كان يرفض التصّور المتطرف الذي كان يرى الحياة 
الدينية مثل ظاهرة برانية تطفو على سطح البنية الاجتماعية. لقد . 
حرص واش على تحويل اهتمام المشتغلين بسوسيولوجيا الدين نحو 
علم الأديان» إلا أنه لم ينجح بذلك نجاحاً كبيراً. إذ إِنّ معظم هؤلاء 
الاختصاصيين» لا سيّما من كان منهم في العالم الناطق بالإنجليزية» 
كانوا يميلون إلى الاعتقاد بأن الوسائل التي يعتمدونها كافية لتوضيح 
البدي الدينية والأحداث الدينية. وباستطاعتنا إلى حدّ ما أن نفهم هذا 
الموقف. إذ إِنَّ كلّ فرع من فروع المعرفة يسعى إلى تغطية ما أمكنه 
من المجالات. إلى ذلكء» فإن النموٌ الكبير الذي عرفته العلوم 
الاجتماعية خلال السنوات الخمسين الأخيرة من شأنه أن يحض 
الباحث في سوسيولوجيا الدين على اتخاذ الموقف المستقل» إذ يبدو 
يسنت تن التعاتى أنسوسيرلرسا الدين اكيز #علمية» اكيس قائدة 
من فروع «علم الأديان» الأخرىء هذا في نطاق الحضارة الغربية 
على الأقل. 

ومهما يكن من أمرء فإن سوسيولوجيا الدين قذمت لعلم 
الأديان العام وما زالت تقدّم» إسهامات مهمة. فقاعدة المعلومات 
والمعطيات السوسيولوجية تساعد العالم على فهم السياق الحيّ الذي 
تندرج وثائقه ضمنهء وتقيه شر الانزلاق وراء تأويل الدين تأويلات 
مجرّدة. والحق أنه ليس هناك أمر ديني «محض». فالشأن الديني هو 
دائماً «أيضاً «شأن تاريخى واجتماعى وثقافى ونفساني» إذا شئنا أن 
نذكر فقط أهم ساف جزاذا كان مرخ الأديان لا يشدّد دائماً على هذا 
التعدد في المعاني فذلك يعود أساساً إلى أنه يُفترض به أن يُركز على 
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المعنى الدينى لوثائقه. وإنما يبدأ الالتباس عندما يؤخذ «وجه واحد 
نقفل» جو رجه اليا الديقة بعلن أله أزلى زفي مع » يتما بقن 
الأوجه أو الوظائف ينظر إليها على انها اكانوية أو حتّى وهمية. لقد 
اتّبع دوركهايم وآخرون غيره من المشتغلين على سوسيولوجيا الدين 
منهجا اختزاليا كهذاء بل إن فرويد كشف في كتابه الطوطم والمحرّم 
عن اختزالية أشد من هذه وأدهى. 


علم نفس الأعماق وتاريخ الأديان 


يرى فرويد أن في أصل الدين» كما في أصل المجتمع والثقافة 
البشرية» جريمة قتل أولية. أخذ فرويد بنظرة أتكنسون التى تقول إِنْ 
الجماعات الأكثر بدائية كانت تتشكل من «ذكر راشد وعدد من الأثاث 
ومن الذكور اليافعين الذين سرعان ما كان يطردهم كبير القوم عندما 
كانوا يبلغون السن التي يصيرون فيها مصدراً لإثارة غيرته»”. ثم يعمد 
الأبناء المطرودون في آخر الأمز إلى قتل أبيهم» ثمّ إلى أكله وتقاسم 
الإناث في ما بينهم. يقول فرويد: «أمَا أن يكونوا قد أكلوا جثة أبيهم» 
فليس في الأمر ما يدهش على الإطلاق» نظراً لكونهم متوحشين من 
أكلة لحوم البشر.. وتكون الوليمة الطوطمية والحالة هذه؛ ولعلها 
كانت أول عيد في تاريخ البشرء تكراراً أو احتفالاً بذكرى ذلك 
الحدث العظيم والإجرامي الذي شكل نقطة انطلاق لأمور كثيرة 
كالتنظيمات الاجتماعية» والتحريمات الأخلاقية والدين)*©. وكما 


(23) «رولولالقصكخ-هطءئزو5 لداع 10مصطاظ حرى :12600 0هة ميعأاه1» ,تعطءه2 1 .آ .م4 
.زم ,(1920 طع8ة181 - تتقنتصهة) 1 .مط ,22 .01؟ ,(وعمع5 وعللا) اكذوماومه 4111 تجمء عل 
,176015 14ته كاعه1 ««متعتاعغ1 زه ط[اضده© فنبه ع0 776 ,التتصطءد :ص1 000160 ,48-55 

10م 

)2224 مه .1010 ,تعاء0ك1 نهذ 00160) ,110 .م بناطها 4انن 1017 رلبعع1 لستتسونة 

ص ,.للط1 بأتلتنسطعك 
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يشير فلهلم شميدت» فإن فرويد «يزعم أن الله هو عبارة عن الصورة 
المتسامية للأب الجسدي للكائنات البشرية» لا أكثر ولا أقل. ومن 
سوى الله نفسه. وما جريمة قتل الأب الإله هذه إلا الخطيئة الأصلية 
التي ارتكبتها البشرية منذ القدم. ثم تكون الكفارة الخلاصية هذا 
الشعور الدامي بالإثم بواسطة الميتة الدموية للمسيح»”. 


لقد تعرّض اجتهاد فرويد حول الدين لانتقادات عديدة» ورفضه 
الإثنولوجيون رفضاً كليّاًء ابتداء من و. ه. ريفرز وف: بوعاس .7) 
(فذمظى واتعهاء تأ ال كروسرة وت #البعو سكن وقسيت 0 
وقد لاحظ شميدت عند تلخيصه أهم الاعتراضات الإثنولوجية على 
عمليات إعادة التركيب الشاذة التي جاءت في الطوطم والمحرّم ما 
يلي : 

1 إِنْه لا وجود للطوطمية في بدايات نشأة الدين. 

2 - إن الطوطمية ليست ظاهرة عامة؛ كما أنّه لم تمر بها كل 
اعونت 

3 - سبق لفرايزر أن برهن على أن أربع عشائر فقط من أصل 
مئات العشائر الطوطمية» هي التي تعرف طقسا يقارب احتفال قتل 
«الطوطم ‏ الإله؛ وأكله (وهو طقس يعتبره فرويد عنصراً ملازماً 





)225 .مص ,.لتطآ] بالتسطعد 

(26) «بطاعتطعظه أه ممسعتامطستزد عط :دوع 400 ل[تتاأسمعلاوء59)» ,ع1 1 .1737.1 

كه ولمطاء14 عط1» ,كد80 جصوءط :14-22 .مم ,(1922 طعقة31) 1 .مم ,33 .01 رعرماء/ام1ة 
- ععطماء©) 4 .مه ,22 .701 ,(مععء5 بوع81) أكنوماممه11ج4 امع ا«عتجقل «رنزهه[مصطاط 
اا اموه جمء1 هه عدءعى ,أعل5ا00للة84 بالدأكتده:8 لسة ,]11 311 .مم ,(1920 عأءطسمعوعرآ1 
علتامعء5 امه ترتطممدمائط8 ,روهامطءئزوط ؤه إمتوعطئط [هنام تأهمعامآ ,نراءاء50 عومدوم 
نم1132 لعولا بوعل :10 ,.مه لصة #معصطيص1 ,طعمءءة ,ابوط .1] نممكدمة) لمطاعا8 
.(1927 ,[.عه1 ,لإمدمحدمء ع2 ععوء8 


79 


للطوطمية)»؛ وأن هذا الطقسء. فوق ذلكء. لا علاقة له بأصل 
التضحية وتقديم القرابين لأننا لا نجد أثراً للطوطمية لدى الثقافات 
القديمة. ش 


4 إن «الأقوام ماقبل الطوطمية لا تعرف شيئاً عن أكل لحوم 
البشر؛ وأن قعل الآأت غددجا آمر مستحيل بالمتطلق: :تفشنانيا 
واجتماعياً وأخلاقياً» . 


5 - أخيراً: «إن العائلة ماقبل الطوطمية ‏ وبالتالي أقدم العائلات 
البشرية التي يسعنا أن نأمل بمعرفة أي شيء عنها بواسطة الإثنولوجيا - 
لا تخد شكل الفوديى السكسية المحتتة» ول شكل الزراع 
الجماعي. لأن هذين الشكلين لم يكن لهما وجود على الإطلاق» 
بحسب شهادات أشهر الإثنولوجيين»”77. 


لم يأخذ فرويد هذه الانتقادات بالاعتبار. لكن بعض تلامذته 
كانوا يحاولون من حين لآخر دحض اعتراضات كروبر 
ومالينوفسكيء كما إن المحلّلين النفسيين من ذوي الإعداد 
الأنثروبولوجي (مثل جيزا روهيم) اقترحوا حججاً إثنولوجية 
جديدة”*©. لا حاجة لنا هنا للخوض في هذا السجال. إِنْما يتوجب 
علينا من أجل الحكم الصالح على مساهمة فرويد في عملية فهم 


227 -112 .مص ,.10ط1 ,التسطمك 

وقد برهن فولهارد أن أكل لحم البشر ظاهرة متأخرة جداً في التاريخ» انظر : 182:10 

:.م-.) 40060 ,معمعتكاوصعامد! 20 لصن سععمعءء10أططج 42 أتممد ,كسدكةاوط ةمكل ,لنقطاه/ا 
:0118311ا5) .50 .5 بمعمصطع1 .8 .لم :معطععدتتومه]2 ...علمتماءعع لبط تناج معنلياك 
.(1939 ,[تعلقغطع5 لصن معاععنة] 


(28) 5ناصناء0 عط 0ص ,ومطانخ11 مدامم)انا ,عممعك5 5002[1» ,ردمداء1! ستسدزمعه8 
127-145 .صم «رلتعءة1 320 ك1491120951)» روعاده"1 تتعنزقع714 ته ,120-126 .جزم «يعة[ممره©6 
.(1958) 45 .601 ,معترعط عتاتراهبومط تروط عا :22 كتكنرلونجممباعبروم 
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الدين» أن نميّز بين اكتشافه الرئيسي» نظريته في اللاوعي ومنهجه في 
التحليل النفسي» وبين تصوراته النظرية حول أصل الحياة الدينية 
ويُنيتها. وباستثناء مد النفسيين وبعض المبتدئين الهواة 
المتحمسين» لم يوافق مح مجتمع أهل العلم على النظرية المطروحة في 
الطوطم والمحرّم. إلا أن اكتشاف فرويد اللاوعي كان له أن يشجع 
علق تدراسة الرمؤة والأساطين «رهى مسوول» خوقيا عن هذا 
الاهتمام الحديث بالديانات والميثولوجياء الغابرة والشرقية. إن على 
مؤرخ الأديان أن يعترف بفضل فرويد لأنه برهن على أن الصور 
والرموز تبلّغ «رسالاتها؛ حتّى ولو كان العقل الواعي غير منتبه لهذا 
الأمر. ومن ثمّء فللمؤرخ ملء الحرية في القيام بعمله التأويلي حول 
رمز من الرموزء من دون أن يتوجب عليه أن يتساءل بالضرورة عن 
عدد الأفراد الذين يفهمون» في مجتمع معّين وفي زمن تاريخي 
محدد»ء كل معاني هذا الرمز ومضامينه. 

وتشكل اختزالية فرويد» تحدياً جديداً وعنصراً تحريضياً آخر 
يُرمى بوجه دارس الأديان المعاصر. إذ تحنّه على التنقيب في أعماق 
النفس» وعلى الأخذ بالاعتبار تلك الافتراضات النفسانية المسبقة 
وذلك السياق النفسانى للتجليات الدينية. بل إن بوسعنا القول إن 
اختزالية فرويد قد رضي على مؤرخ الأديان أن يميّز تمييزاً أكثر دقة 
بين ما يمكن تسميته «الجنينية الروحية» و«التكونية الروحية». لقد كان 
لاكتشافات فرويد تأثيرات هائلة في العالم الحديث» بحيتُ إِنَّ 
المهتدين الجدد المتحمسين لها ظلوا لفترة من الزمن لا ينظرون إلى 
القيم الروحية وإلى الأشكال الثقافية إلا من حيث صيغتها الجنينية 
حصراً. غير أنه صار من البديهي اليوم اعتبار الحالة الجنينية لا تفسّر 
نمط كينونة الإنسان البالغ في هذا العالم. فالجنيني لا يتخذ معناه إلا 
بمقدار ما يكون على صلة بالإنسان البالغ وبالمقارنة معه. وليس 
الجنين هو ما «يفسّر» الإنسان» إذ إِنْ النمط المخصوص لكينونة 
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الإنسان في هذا العالم يظهر بالضبط يوم لا يعود وجوداً جنيني”. 


.كان نشر ك.غ. يونغ كتابه تحولات الباه ورموزه (بالألمانيّة : 
ولأطط «عك عامطنجترى نمه وعونمي كه 77). إيذانا بانفصاله عن فرويد. 
تأثر يونغ» خلافاً لفرويد» بوجود قوى كونية لا شخصيةء في أعماق 
قرارة النفس (2056ز28). كانت أوجه التمائل الصارخة بين الأساطير 
والرموز والأشكال الأسطورية لدى شعوب وحضارات شديدة التباعد 
والانفصال». هي التي دفعت يونغ بشكل خاص إلى وضع فرضيته 
حول وجود اللاوعى الجماعى. وقد لاحظ أن محتويات هذا اللاوعى 
الجماعي تتجلى ع ما أسماه «النمو ذج البدئية» (5ءم"إأعطء:م) : 
واقترح يونغ تحديدات شتّى للنموذج البدئي أو المثال الأصلي كان 
آخرها ذاك الذي يعرّفها بأنها «مسطرة للسلوك) ه عصرم غضوم) 
#متكتقطء8» أو أنها نزوعات تشكل جزءاً من الطبيعة البشرية. وكان 
يرى أن أهم النموذج البدثية هو نموذج الذات» أي الإنسان بكليته. 
لقد اعتقد يونغ أن الإنسان» ينحو في كل الحضارات» وعبر ما 
أسماه سيرورة الفردنة - نحو تحقيق الذات. ورمز الذات فى الحضارة 
الغربية هو المسيح.ء وأن تحقيق الذات هو «الفداء الخلاصي» 
(ههنمسمعل86). وخلافا لفرويد الذي كان يحتقر الدين» كان يونغ 
مقتنعاً بأن للتجربة الدينية معنى وغاية» وأنه ينبغى بالتالى ألا نتخلص 
كوا شرل التفاسي الاحن د71 دوقة فندى أيضا اغلن التشارب بين 


(29) تاععسءط «711لامء 77 116 دآ 7عاكبراا[ 07:4 ,كدصمء 12 ,عطارلة ,علقنتاظ وعءرنا3 

لإتققطئط ,أععتة14 «متاتطط بوط اعتفاكصهءآ' ,كعةنتلمعغ1 عتمء عل هته عاتم مهمو 001 

120 .ترم ,([1961 ,قتعم مقط] :لمعه بعاط) ععبطلين لصة سمنوتاع8 01 

(30) ترجم ر. ف. س. هال مؤخراً أهم كتابات يونغ حول الدين» ونشرت في المجلد 

الحادي عشر من مؤلفاته الكاملة : )و71 :«منهناءغ1 4ائه ترومامءنروط ,عصدة تهاكتك أمدت 

1 .7 بمطلته/7ا 0عاعه0011) .20 زقعارع5 مععصزلاه8 رالنطآ .0 ."1 .+1 بوط غ26 امه كا ,اكممط ونه 
.([1958] رموءء راأومءاتلطنآا وماعءءعصامءط :[[[1 وسماععمصط]) <- 
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الأشكال والصور الدينية في اللاوعي (ما يُذّكر بالأهمية التي كان 
يوليها رودلف أونّو لهذا التضارب في وصفه الظاهرات الخارقة 
للطبيعة: النومينوس (2015ندتنا[2)). إلى ذلك» درس يونغ الديانات 
الغابرة والشرقية دراسة متأنية» بحيث حفزت مساهماته عدداً كبيراً من 


ء. ١‏ ا 
مؤرخي الأديان على تعميق أبحاثهم 3 
رودلف أوتو 


على الرغم من أن كتاب رودلف أوتو الشهير في المقدّس جه2) 
(©81/16 (1917)» لا يعتبر من كتب علماء النفسء. إلا أنه يمكن. 
ذكره في هذا السياق. فقد وصف أوتو وحذل مختلف صيغ وأشكال 





انظر أيضاً: علته لا بجع]) .له 234 ببرسعرء ال جه برومام عوط نقصدك كقاكتت لهمت 
ر(1959 ,.طم ل تلع به]) كناملءعادمع ملا عطاءء[[م06 عز[1 4اته كوصنراء 47 771:6 :(1953 ,[.طام .ه] 
رطم شه قط ه]) رأءى عط زه «عتامطسرى ء[ا علط برسانواما أمعتمماكة عل ملل لصة 
.(1959 


وحول تفسير يونغ للدين انظر : [50614 كاة 4اته برووام تروط وأعلل :مومع 112 
هاه د5ء 111601 أمعتومامبروط و'عاصلل .0 ,0 زه 5116716711 «ز10ء/1:170 ته اانه 4ل 
نام عاط[ ,دمممعاء5 لماعم عطا «ملر ععتنمء اواك أعطا ره 110ه1اء 7م1716 ارال 
6 كانه عاصكل .0606© لصضة ,([1953 رؤوععط سقتلدل] :عليملا بعل 5 00001115 
عقع010عدروم 6عكذانر عدا ,عناوه1آ ل«مصحدرهظ لصة ,([1957 ,.طام .ه تطعتمد/83]) «منوناعكر 
م526 أ16]] تخطععماتا) عتعمامطعووم عهه؟ عاععطامتاطاط عمعتقاتويء حتهد ,امو اهمع 
زه «متكادمناما عل ءا ولتت برللهوا ابه :عاءنروط نجه أناوى رعاغتط/لآ «ماءزلا لسة ,([1954 
كستلامك] هلهم آ) 1958-59 :وععتاععآ بصسداطله0) لممبولظ رتمتوناء]1 4تجه برجرم عع ام عتركور 

.([1960 ,للأتصضمظ لمة 

0010 تذكن من بينهم هايترخ زيمر وكارل كيرينيي وجوزف كامبل وهنري كوربان. 
انظر أيضا : ه طاذب" بكوعاعلاماء م0 زه بر«10ئز18 مجه مدطوة0 1716 تسسفمتستعلط طعوظ 
بجع 21) الدكز © .2 .1 نط ممصعع© عطا صمع؟ لمنغقافصةء1 بعصط .0 .0 (6 0رملوعنه1 
رعصبوعاء +4 186 /0 كأعبراه4 ينه :-740186 )م072 7726 لصة ,(1957 ,لطم .مل علوملا 
بجع81]) 47 بوعامعء5 مععستلام8 ستعطعة84 طملقع نزط سقصصء0 عط حممع؟ لعأواقمةء 1 

.([1955 رقعامه8 وسمعطاموط العملا 
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التجربة الخارقة للطبيعة (نومينوس). حتّى إنَّ مفرداته (السر الكبير» 
الخيانة العظمىء السر الأخاذ. .. إلخ) (باللاتينية في الأصل: 
5 1201(/5]61111113 ,123[65]85 ,نالطع طاع؟] لمتاترع او وحم ) أصبحت 
جزءاً لا يتجزأ من مصطلحات لغتنا. لقد شدّد أوتو في كتابه 
المذكورء وبصورة تكاد تكون حصرية» على الطابع اللاعقلاني 
للتجربة الدينية. ويكاد المرء يميل إلى اعتبار أوتو - من فرط الشعبية 
الواسعة التي لقيها كتابه - بمثابة كاتب «عاطفي»» أو بصفته وريثاً 
وباقتر لغلا يماح لكن كفي أوتن اعقب وأفتى مها قد :يادو إل 
الذهن» بل يستحسن النظر إليه بصفته فيلسوفاً من فلاسفة الدين 
يشتغل مباشرة من المصدرء على وثائق في تاريخ الأديان 
والروحانيات والغيبيات الصوفية. 


كان لأوتو تأثير في عموم المثقفين الغربيين» وبخاصة الألمان 
منهمء أكثر من تأثيره في مؤرخي الأديان الفعليين» أو اللاهوتيين. 
وهو لم يتطرق إلى مشكلة الأسطورة والفكر الأسطوري التي أثارت 
اهتماماً كبيراً بعد الحرب العالمية الثانية. ولربما كان هذا هو السبب 
الذي جعل تحليلاته الفائقة الروعة والجمال» لمختلف «العوالم 
الدينية» تبدو ناقصة. لكن أهمية أوتو تكمن في مكان آخر: فهو 
أشار إلى ما يمكن أن يقوم به تاريخ الأديان من دور في تجديد 
الثقافة الغربية المعاصرة. وقد شبّه «الوساطة» التى أقامها دو ويتّى 
(1787611 126) في لاهوته بين العقلاني واللاعقلاني بالجهود التي 
بذلها إقليمنض الإسكندراني أو أوريجينس من أجل التوفيق بين 
الفلسفة الوثنية والوحي المسيحي. ومن الممكن جداً أن يكون أوتو 
قد ادعى لنفسه ضمناً القيام 000 مماثلة» أي بمهمة الوسيط بين 
الو حي العام (وتلهمعمع0 متأهاءبع28) والو حي الخاص مناهاء9ع8) 
(وتلةاععم85ء بين الفكر الديني الهندو ‏ اري والسامي» وبين نمطي 
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الروحانية الصوفية الشرقي والغربي”*. 


من كتاب «في أصل. فكرة الإله» إلى الأنثروبولوجيا الاجتماعية 
عام 65» عنالما شر كتاب في أصل فكرة الإله 20) 
(ءعلندم اله 0 «عل عاناتورى دلا »2 أي بعد عام على وفاة مؤ وَلّفه فلهلم 
شميدت» كان عدد صفحاته يتخطى 0 صفحة! فلا عجب أذاً 
في أن تكون قلّة من مؤرخي الأديان قد قرأت هذا البحث الضخم. 
وعلى الرغم من مبالغة مؤْلّفه في اعتماد الأسلوب السجالي (بخاصة 
في المجلد الأول) والانسياق وراء الميول التقريظية فإن هذا الكتاب 
عمل عظيم. فمهما كان موقفنا من نظريات شميدت حول أصل الدين 
وتطوره» يتوجّب علينا أن نقذر ثقافته وصياغته المذهلتين. ولا ريب 
أن فلهلم شميدت كان واحداً من أكبر علماء اللغة والإثنولوجيا في 
هذا القرن. 
تأثر شميدت تأثراً قوياً باكتشاف أندرو لانغ للآلهة الكبار لدى: 
أقدم الشعوب بدائية» كما أدهشه من ناحية أخرى عدم التماسك 





(32) إن النجاح الكبير الذي لقيه كتاب أوتو في المقدس 7/6110 5ه2) الترجمة 
الإنجليز بية (براه1ة ء«! ه ه14 737)؛ انظر : :47م +مرأه8 ع[ كه مءع10 171:6 ,00 00115دخ1 
م ورمذنهاء2 كاذ ليه مس7 عرلا تزه وعك1 مذ جز "«ماعه1 لمدمقلهل-بدم[1 6[ ملا 111/17 
للا .11 علعملا ع8 بمملسمنة]) إعكية11 7/7 صطوة نوص لعتقاعمةكا' ,أعدم لهل 116 

(1923 ,[ووعءط بواتوسع نتندنآ لعم0:1 

طغى عل كتابيه الآخرين اللذين لا يقلان أهمية. انظر : #قاءلةكبزاة :0110 /ادفس 

نإها 4عتقاقصة؟] ,دجعاءة اراق ره معنواة عطا زه كتوترزوعسا ماه مومه © هع باع 7[ انه أكوئط 
[/آ310 010 مفلاتمعدك81 عله بوولة]) عمروط © ملمعطعنظ [لمم] برععوء8 .آ ومطاع8 
كزه نم2510 علا جا تركلناى ه تانعاة 0 م5 ع8 4انه 04© إن ماع 1ل 7716 سه ,(1932 
همة ممولاط .7 21090 برط مونل ممصعء© لعذابع1 عطا صدهها لعتقاقصة كا" ,«منوزاع1 
رووع؟8 طأم مومع برآ تمملهمآ]) 9 .ا موءطئآ ه12 نآ امه1770 عمآ ستمعارعظ 
.(1938 ,[ع مومع نآ سمتامصط© عه) لإاعه50 0عانول1 
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المنهجي الذي وقع فيه هذا العالم السكوتلاندي اللامع (أنظر لاحقاً 
ص 122 123). لقد أدرك شميدت أنه ليس من الممكن الإجابة عن 
سؤال حاسم وجذري مثل سؤال أصل فكرة الإله من دون أن 
نستخدم قبل كل شيء منهجا تاريخيا شديد التماسك». يجعلنا قادرين 
على التمييز بين التراصفات الثقافية فى المجتمعات المسمّاة بدائية 
وعلى توضيح أمرها. يعترض شميدت اعتراضاً شديداً على المقاربات 
غير التاريخية التي يعتمدها تايلور وفرايزر ودوركهايم ومعظم 
الأنثروبولوجيين. وهو كان واحداً من أوائل الذين أدركوا أهمية 
الإثنولوجيا التاريخية التي اعتمدها غرابئر» لا سيّما مقولته حول 
الحقل الثقافي أو الدورة الثقافية (114115115) . إذ ساعده التراصف 
التاريخى على تمييز التقاليد الغابرة» بل «الأولية»» عن التطورات 
والعاتيراك«اللاحقة. فقى:خيال اسسترالياء مفلك: حاول سيلدت أن 
يرهن بعلن آن«الأيهان يإلة أكبر كان أمراً مشهوداً منذ أقدم الأزمنة» 
في حين أن الطوطمية ميرّت العشائر الأحدث عهداً من الناحية 
الثقافية. والإثنولوجيا التاريخية تعتبر أن عشائر جنوب شرق أسترالياء 
والبيجمة (الأقزام (وعنصعا©))» وبعض عشائر .شمال آسيا وأمريكاء 
فضلاً عن الفويجيين (68:255نا5). هي بقيا من بقايا أقدم الحضارات 
في العالم. وكان شميدت يعتقد أن الانطلاق من هذه الأحافير 
(15ن55ه5) الحيّة يمكننا من إعادة تكوين الديانة الأوّلية. وهذه الديانة 
كانت تقومء برأيهء على الإيمان بإله أكبر أزلي» عليم» رحمن 
رحيمء وافتراض أنّه يعيش في السماء. وقد توصل شميدت إلى 
نتيجة مفادها أنه كان هناك منذ البداية» وفى كل الأمكنة» توحيد 
أوؤلانى (بالألمانية : كنامدتعطامهمهمتا)» و لكن التطورات اللاحقة 
التي أحاقت بالمجتمعات البشرية شوّهت المعتقدات الأصلية» بل 
592 آثارها في كثير من الحالات. 

وقداعترف روبرت ه. لوويء, وبول رادن وغيرهما من 
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الاشوتوجيين بورهو نان اتات :علا لد أقدم الشعون7, 
بالمقابل» فإن ما لا يمكن الموافقة عليه في طروحات شميدت هو 
مقاربته العقلانية البحتة. ذلك أن شميدت كان يزعم أن الإنسان البدائي , 
في بحثه المنطقي عن علة مسببة للأشياء اكتشف فكرة الله. ا 
شميدت يهمل هنا أمراً بديهياً هو كون الدين ظاهرة شديدة التعقيد» وأنه 
قبل كل شيء تجربة فريدة من نوعها (6656515 1ا8) متولّدة عن التقاء 
الإنسان بالمقدس. وكان شميدت أميّل إلى الاعتقاد بأن كل العناصر 
اللاعقلانية تمثّل «تدهوراً» طرأ على الدين الأولاني». والحق إننا.لا 
نملك سبيلاً أو وسيلة لدراسة ذلك «الدين الأولاني» . فأقدم الوثائق التي 
نملكها تعود إلى حقبات قريبة نسبياً إذ لا تعود بنا إلى ما هو أبعد من 
العصر الباليوليتي» ما يجعلنا نجهل جهلاً مطبقاً كلّ ما يتعلق بالإنسان ما 
قبل العصر الحجري وبما كان يفكر فيه طيلة مئات الألوف من السنوات : 
التي انقضت على وجوده. صحيح أن الإيمان بكائنات عليا كان على ما 
وا قا ام لكننا نجد في هذه الثقافات نفسها , 
عناصر دينية أخرى» ما يجعل من الأسلم والأوثق ق أن ننطلق على ضوء 
. معلوماتنا عن الماضي السحيق من الفرضية القائلة إن الحياة الدينية كانت 
منذ بدايتهاء شديدة التعقيد» وإن التصوّرات «الرفيعة المقام» كانت 
تتعايش جنباً إلى جنب مع أشكال «دنيا» من العبادة والإيمان. 


صخحح مساعدو شميدت وتلامذته 7 كما قدّم بول 





(33) سناع :ه140 ,هذلة ]1 لوط :]1 122 سه 1 .مم ,ارمتوناع1 عالط رعاامآ 

بطم م] علعملا بسجعلط) [[الاوصدة اعد«كآ بوط 0مبوعده "1 2 طتتبه روعاصمعط وز اوجرا ع 4711011 
«مءادمع1 مزاع ,لاع /زتاءعامء لاا عل جا بأعمسعلة 26 ,كسطمءسجسعلك؟ ./الآ ممغصة لصة ,(1924 
.(1920 و[.هام به] نسعلها) امدعلوكده0 اع عع معفاع1! :رمك ورا 


(34) بوط لعتماممة! ,ممعاط وا«ه”1! علاط هسه سواط مطنتسوعط رورعصمم 1 اساعطاا 
أععاع12] #عوول :(1952 ,[20ة171 ممه لمعط؟] :عاتملا بعل82 بسملدمآ) لالتامطنيقظ طاتلط 
دعل عاطعتطءدععكممنعناعه عنل عن وسضبعلء8 5النسطءك مساعطلة11 «مووع5:01» - 
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شيب شتا ومارتن غوسيندي » وم. فانوفر برغ » مساهمات قيمة لفهم 
الديانات الغابرة'”©. أما في الجيل الذي أعقب هؤلاء في مدرسة فبينًا 


٠. 2 0 . ٠ « 3 35‏ 7 الى 
فتجدر الإشارة إلى جوزف هايكل”* وكريستوف فون فورر ‏ 


هيمندورف 7762001تهلط - عععن1 صملا طممامقيطت) و ألكسندر 


سد2» :1-39 .مم ,(1956) 7 .701 ,(عكتدطقءء) اايعءه52 «روعاتتعصى معطءوتطسسامعاره؟ 
اكع انمتا نصذ «رعنعم[مصطاط ‏ معطءئضضماوتط بعل لصماووعمسطعوعه 2‏ مععتابعط 
عط1 ,علصعارععزاة 1١‏ «ع0 عابتاءى «عدء]/17 216 ,علمدوالءععلاة7 عن الاغلاقه1 ,ولومعصمعل/1 
5 5علصهاوع8 معوتصشطةز-25 دعل طعتاذعقامهة العطعووء ,لزوهامصطاظ 1ه [ممطع5 هصمعالا 
[له أع] اععاعدط .3 ععطععد :دومع ,معلا أقالوي تدنا ععل علسمتطاءععلاة/؟ عن وعأناناكمآ 
01 012855111121012الأع015 1 2ع7731118قاع868 4)2117 01ظة ,17-90 .مم ,(1956 ,[.طم .مغ :نصع1ا) 
عبج معام سماو موةقطاء8 كه لع امعوعءط وعموط «رعلعه[مصطاظ ععل عانتطعك ععمعتللا 
خخالط 1‏ ,اأعأطععدء 84‏ «عل ‏ عاعتبل دمع ماانتظ ‏ مله اأعبدعع مون 1١!‏ «ع 4‏ عانلمل 17/075 
عطمكتطعاء سسعاوة عاوه مهل عءط الطاعفع8 رمدم م70نع141161 عسمنوتاطء زسوعاعقمء8 معمعلرموع5 
عل عق :1958 ععطتمطعامء5 12- 8 ,تاندععه1© نعط متعاممع )ه11 وعناظ 1ناج 01زومم زاك 
بعلعملا ع8 ,.عم1 ب,طعموعوع18 لوعنعم16مممعطامة +10 «ومنقلصيده2 دع -رعصوع1 
عه]) ندمتغلط لمعقطعنظ لصة اععاعدط 1051 ,تععستاء8 [أتصسظ م70 معاطعوععددسو11 
1271-7 .مم ,(1959 ,تعوععظ 

انظر بشكل خاص ملاحظات ردولف راهمان على تقييم هايكل ل «مدرسة فيينا» 
(علسطعذة عم 1171) في 5 (1959) 54 .01ل روم« مقطامم 
والردود المتبادلة بينهما في: 1961) 56 .701 ,03ج معطاسم 

25 لتلسطلطد34 .5 .7لا كأه وعتساء1ا5 عطا عمد دواع ر[ام مسرن 5*ا0تسطعة م0 

.أأم» ,(1953) 701.78 ,عاقاالء2 21117 167أآط عالعدفع 1760/0 «ركناتاتذاعط)20 معنا دعل دسعاطمعط 
5 .701 ,7167ا/ا1 «,020)11615122115صعتنا 5ع علصظ 5ة0آ)» ,تمدمجعم1اء ع[ع12112 له .]1 705 
ش .161-163 .هم ,(1958) 
(35) .ماتجوء 7[ «عك ء1[رهتعه17[اظ :مم8 .11 .داعاكال مناجعوء71 216 رهادءطعطعة اننوط 

2 عطاع1آ بعل؟8 ععل عععلاه جمعمسعرط عا»نا ,عتعمامطاترلاة مم «مذوزاءغ1 -لاتمططاه8 .2 
- 71:4ها«علاء1 216 ,05120 سامولة لسة ,(1952-1957 ,[عقاءء7 اأعقصطوت .51 :موتللا]) 
.(1931-1937 ,[.طام .ه] بمسمعةل) .015؟ 2 ,عدم 10 

(36) انظر: لو اسح المر اجع عند هايكل» في : معهناعةمعوعع تنام» ,أععاء 112 
.141-145 .مم «رعتعه0[مصطاظ مع علتتطعك معصع كا دعل هه ناتووعتستطاعوره 1 
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سلافيك (5198511 +416<2206) وكارل جتمار (تقصسناءل 1مك . 


حاول عدد آخر من الإثنولوجيين من مختلف المشارب 
والاتجاهات إعادة تركيب صورة يدايات تكوّن الدين وتطوره. 
فافترض ك. ت. بروسٌ وجود مرحلة ما قبل الإحيائية نشأ فيها السحر 
وفكرة الإله الأكبر فى آن معاً”©. وافترض ر. ثورنوالد أن الإيمان 
بقدسية الحيو اثالث (مدونض 196826 كان آمرا شائعا وعاما ”قفن ثقافات 
مرحلة القطاف. وأن الطوطمية تتفق مع ثقافات الصيادين (65 ص س81)ء 
وأن تشخيص الآلهة (بواسطة الإحيائية والشيطانية . .. إلخ) يميّز 
المزارعين الأوائل» في حين أن الإيمان بإله أكبر كان أمرأ خاصا 
بالشعوب الرعوية وحدها*”. هذا بينما ربط جنسن بين مقولتي إله 
سماوي مبدع. وسيّد الحيوانات عند ثقافات الصيادين البدائية من 
جهةء وبين ظهور آلهة من طراز الديما (2603) وميثولوجياها 
الدراماتيكية بين المزارعين الأوائل (من العصر الباليوليتي) من جهة 
أخرى. ويرى أن آلهة الديما قد تبرّلت في الثقافات العليا لتنشأ عنها 
مختلف أنواع الآلهة المعروفة في حقبة تعدّد الآلهة. وتجدر الإشارة 
إلى أن مؤلّفات جنسن ذات قيمة كبيرة» خصوصا من حيث تحليلاتها 
التي تفتح لنا آفاق فهم عالم الأساظير' لد أوات المزار عي 30 


(37) .1و7 ,كياطه/© «أقصديكا لصن ومنوتاعظ ععل عستصمومنا 2ء10)» :سسنععط .15 1 

للهة ,(1914 ,[.حام .م] :عةمنعط) ععلامصمم[ة «عل ساسك عوناداعع 26 :(1904-1905) 86 
.(1926 ,[دام .ص] تعتمهط) كدعوة 17 بعامطع80] دمل اعاتعد3 نا عالأعتركة 4نم «عايه |0 
(38) «رء اوس «عداعن 17 ,تمطع وس «وعاعاع ونع عونء 4ق د26 ,210تتتصصعسط1' لتقطعتكآ 
.(1951 ,[)ماطسصسظ1 لصهة «ععاعمدجة] تستامعظ) 

(39) «مساينا «مطتس[ «عماظ فلأطااء17 عكةتوناع1 قوط :معومعك لجوعء11ا8 0017م 

' بومعع[اقصسيعهلة 2 أعط البتظ ‏ 2:74 دمطإنركةق :(1948 ,[.طم .ه] تمدع اكسنك5) 
.10 .80 بعلسءاسطلتك1 عند معتلناك ,عع سفطعممء 8‏ عطعنخل ارول ستعسوتسصدمنوناء» 


قعل وطوء1/ا) عصداطء تالغصمع)ةعء/ا .أمطتاكهآ]-وستمعطمع1 .منه/8 ع امسكطلمةءط أقالوء اله[ - 
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كما إِنَّ هناك كتباً قيّمة عالجت الحياة الدينية عند مختلف 
الشعوب الغابرة» وضعها إثنولوجيون ألمان ونمساويون من أولئك 
الذين لم يدخلوا في النقاش الدائر حول أصل الديانة البدائية وتطورها. 
نذكر منها بعض مؤلّفات ل. فروبنيوس وه. بومان حول الديانات 
والأساطير الأفريقية» والدراسة المونوغرافية التي وضعها مولمان عن 
عشائر الأريوري البولونيزيين (451051 صهنوههزاه2)» فضلاً عن كتابات 
فرئر موللر القيّمة عن ديانات أهالى أمريكا الشمالية الأصليين. ويستحق 
أ فريدريخ نويه خاصا بوره الريادي: إذ فقت درايعه حول ديانات 
الصيادين الأوائل الطريق أمام اتجاه جديد في البحث". 


ومن بين الأنثروبولوجيين الناطقين بالإنجليزية الذين اهتموا 
بدراسة الدين» يجب أن نذكر روبرت ه. لووي وبول رادنء إذ إِنّ 
كلاً منهما نشر مصئفاً عاماً في الديانة البدائية. ولعلَ كتاب لووي 
أفضل ما هو متوفر حالياً عن هذا الموضوعء إذ إنه كتبه بعيداً عن 


- لإ 0عأفاقصةء1' ,كعاصمء عطاتوطعط وازماضه اآبن) نجه طاتركة :([1951 ,ععمع5 .آ] 
01 لإاأوععلاتطلا] :معوعتطن)) ععلماوواء17 ومدعلاه/11 لصهة صنتلامط0 1 فسمماة131 
.([1963 رووععط موقعلط 0 

انظر مناقشة هذا الكتاب في: .(1965) 6 .701 ,نرهواممه 17ل ادع مات 
انظر أيضاً: .*1] نقاء للطءفمسدعط) ملصبعاءءء[آن'1 216 7716م ع |41 ,تعتصاائدا عسيك1 
0 320 لتقل لتقطضمعآ نمز ,أعطاعد11 /عد30 لصة ,73-120 .ررم ,(1954 ,[وع ومنلا 
40-72 .ورم« ,(1958 ,[.طام .س] تأتهع عتداك) ملسيعاءععلاة"! «ع0 أعناطءع1 ,.قلء 00 
(40) كمطارابا +« «عنطءكدء84 دعل 11261 14لا واارة/52 ,تلتفتستاح8ظ تاسقطصدع1] 

14 47101 ,تتمقصطلط8183 لتصسظ مماعطلك/الا ب(1936 ,[طم .م] نستامعط) «معززة1 «مطءكتجماطه 
و[ك6صاعاذ .1] بصع وطوع11/1) 4 رعلصدطط كن 11 كمد سعتلساد ,ءطاعكتوم|مسطاء عا عتهتجبه اللا 
ه] تمشامعظ) كمعلامعسجمل 710 «عجمودطااه 17 عل تعدمنوناء8 عل© ,32411 ءالا :(1955 
عطءخلأأءعطن؟ كدول #عطنا وسسطعوممظ عتدل» بطعضلع مط ُ 5لهلة لصة ,(1956 ,[.طم 
.(1941) 701.2 ,مااع 0زم «رستمعوول 

(41) داز رو«منوزاعغ1 ع«اتدطىط ,اطله1 انتوط 0طة ,انمتوذاع1 عانيصاجط تعابومنآ 
.(1937 ر[ووعء:8 عستعلال؟] عاته لا بجع8[1) برع 0 4ثجه عمياه17 
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أي تمذهب عقائدي جامدء وناقش فيه مختلف الأوجه المهمة في 
الديانات الغابرة» آخذاً بالاعتبار السياق -النفساني والاجتماعي» فضلاً 
عن التراصفات التاريخية. أمّا رادن فقد كتب م من السمفانة 
التي تكاد تقارب المساجلة؛. وهو يشْدّد على العوافل الاجتماعية - 
الاقتصادية إلى جانب ذلك العامل الذي يسميه بالتكوين العصابي 8 
شبه الصرعى الذي يختص به الكهّان المنجمّون أو العرّافون 
(الشامانيون (55ةدمةط5)) ومؤسسو الأديان. ومن قائمة الكتابات 
الطويلة التى نشرها ف. بوعاس» يستحسن أن نذكر هنا دراساته 
المونوغرافية الأخيرة التي تناول بها ديانة الكواكيوتل (لأنناطة») 
وأساطيرهم. وقد أنتج ألفرد كروبر وفرنك سبك وأدوين لوب 
وغيرهم من روسن الأمريكيين دراسات معمّقة حول الحياة 
الدينية في عشائر شتى. لكن أيَاّ من هذه الدراسات لم تكتب من 
منظور مقارن» ولا من زاوية تاريخ الأديان» اللهم إلا إذا استثنينا ‏ 
بعض أعمال روبرت ردفيلد وكلايد كلوكهوهن» فضلاً عن كتاب 
روث بنديكت أنماط القافة20 (مسمليت ره مرننهط) . 


بعد وفاة فرايزر لم يحاول أيّ من الإثنولوجيين» في إنجلتراء 


أن يضع دراسة تغطي كُلٌ مناطق الديانة البدائية. فركز تسكن 
انتباهه على أقوام جزر تروبريان» وأسند مقاريته الوظيفية للأسطورة 





)242 يضع كيثاغاوا جردة بتاريخ الدراسات التاريخية - الدينية في الولايات المتحدة» 
في مقال له: ومعمتظ! نهذ «بقعفعصية مذ كممنعنتاعه أه نزدهاذذ11 عط1» الدع ماتك1 .10 .ل 
وبرمككظ (عدمتوذاء1 ره «10ك 21 6 ,.و0؟ باقع مانت[ .14 طمعده3 كمه علذتاظ 
معقعنط© غه تزانوعة كتهتآ :معدعتطك]) معسوء8 .© للهومع3 نز بأعء5 2 طتاتبد ,نرومام170ء214 
.1-0 .صم ,([1959 ,ووعوط 
انظر أيضاً : لع معوعءعه ععصه2 «رتتاء )535 امعتضلن© د كه صمنهوناع1» ,عاترعء0 لم كنات 
اعقطعنا/! 9 لعاتلظ ,«منعناء1 0 م51 عط 10 معأعوم ممما لمعنوماممه/41 نا 
.(1966 ,[.طنام علعه)13:15] ]) 3 بخطمهنومهه74 .لخ .كة بردمامد8 
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والطقس بالوقائع التي عاينها في تلك المنطقة. وقدّم رادكليف براون 
2 في كتابه المحرّم (18500) مساهمة فذة من حيث المقدرة على فهم 
المعتقدات البدائية. أمّا الدراستان المونوغرافيتان اللتان وضعهما إيفانز - 
بريتشارد: العين والعرافة والسحر عند الأزندي دعاعه 0 ,اروس 17711 ) 

(ع4اتدعك 116 ع1:مانه عذعوهلة #جه (2)1937 وديانة النوير «©ن31ة) 
(منهزاء7 (1956). ودراسة ريمون فيرث عمل الآلهة في تيكوبياء17) 

(هأمم11 :مذ 0045 ع1 إن 17071 (1940). ودراسة ميدلتون ديانة 
اللوغبارا («0:هذاء7 ه«همع:1) (1960). ودراسة لينهاردت ديانة الدنكا 
(ه/1ة2 11 إه :«منعناء8 176) (1961). فتشهد كلها على التوجّه 
الراهن الذي تعتمده الأنثروبولوجيا الاجتماعية البريطانية فى دراستها 
لمشكلات الديانة البدائية. يبدو أذن أن عهد. تايلور وقرايزر وماريت 
قد انتهى. وأن الأنثروبولوجيا لم تعد تعتبر مفتاحاً لمشكلات واسعة 
وعويصة مثل مشكلة أصل الدين وتطوره. وهذه أيضاً هي النتيجة التي 
توصّل إليها كتاب حديث العهد وضعه إيفانز ‏ بريتشارد بعنوان 
نظريات في الديانة البدائية («منجناء1 عبطاتسبامط إن وم71م©:77) (1965). 


بتازوني وعلم الاديان العام 


فى بداية هذا الفصل أشرت إلى الدراسة المونوغرافية التى 
وعيطيا رافانيل كازوني عنوك:الديالة الدائية "في تردييا». لمن سيت 
أهمية العمل المذكورء وإنما للأهمية التي حظي بها مؤلفه في ما 
بعد. إذ كان بتّازوني واحداً من مؤرخي الأديان النادرين الذين نظروا 
نظرة جديّة لأبعاد فرعهم المعرفي. والواقع أنه حاول أن يغطي 
حقل الوضع الراهن للعلم العام بالدين' عستعصعوهاه) 


(43) نشر ماريو غاندينى لائحة بمؤا لّفات بتازوني في : 5/0712 أ الملءاه”” © 41لا3 
3-7 .مم ,(1961) 31 .01؟ ,تدمنوناء+: مااعل 
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(؛قطومء:100515ع1ا286 تغطية شاملة. وكان يعتبر نفسه مو رخا وهو 
يعني بذلك أن طرحه ومنهجه لم يكونا مثل طرح الباحثين في علم 
اجتماع الدين ومنهجهم. أو في علم نفس الدين. لكنه كان يتطلع 
إلى أن يكون مؤرخاً «للأديان»» وليس اختصاصياً بهذا الحقل وحده 
أو ذاك. وهذا فارق مهم. إذ إِنَّ عدداً من العلماء البارزين كانوا 
يعتبرون أنفسهم. هم الآخرون» «مؤرخي أديان» لأنهم يستخدمون 
حصراً مناهج وافتراضات تاريخية. غير أنهم في الواقع كانوا خبيرين 
بديانة واحدة فقطء وأحياناً بحقبة واحدة معيّنة أو بوجه واحد من 
أوجه هذه الديانة. ولا شك في أن مؤلفاتهم ذات قيمة كبيرة. فهي في 
الحقيقة ضرورية من أجل تكوين «علم عام في الأديان». فلنتذكر مثلا 
أبحاث أ. كرن وف. أوتو حول الديانة الإغريقية» ول. ماسينيون وه. 
كوربان حول الإسلام» وه. أولدنبرغ وه. زيمر وه. فون غلاسناب 
حول الديانات الهنديةء» فضلا عن مصئّف بول موس (845) الضخم 
المسمّى بارابودور (2)80701:4:7 وكتاب جيوسيب توتشي الذي لا 
يقل روعة المخطوطات التيبتية الملؤنة (5[اه507 4ءنضتهط «معناء :1 1)» 
أو مجلدات أورين غودناو الأثنى عشر الرموز اليهودية خلال الحقبة 
الإغريقية الرومانية 0 - معءع 67 عا 2 كأمطسجبرى أعامو2) 
(#من«ءم . فمن خلال هذه المؤلّفات يتوصل المرء إلى تقدير تبعات 
هذا النمط من الأبحاث التاريخية ونتائجه. غير أن مؤرخ الأديان» 
بالمعنى الواسع للكلمة» لا يسعه أن يقتصر على مجال واحد. إذ إِنَّ 
بنية فرعه المعرفى بذاتها تلزمه بدراسة بعض الأديان الأخرى على 
الأقلء بحيث يستطيع أن يقارن بينهاء وأن يدركء بالتالي» أشكال 
التصورات والمؤسسات والسلوكات الدينية مثل الأسطورة والطقس 
والصلاة والسحر والتأهيل ‏ التكريس والآلهة الكبرى . .. إلخ. 


ولحسن الحظ فإن بعض كبار الاختصاصيين هم في الوقت 


03 


نفسه أصحاب كفاءة في ميادين أخرى : فناتان سودربلوم» وج. ف 
مور نشرا مساهمات مهمة في حقل اختصاصيهما (حول الديانات 
الإيرانية وحول اليهودية)» وصارت لهما شعبية واسعة بوصفهما 
«عموميّين» (أي أن عملهما أعم من اختصاص محدد). كما إِنَّ م. 
ب. نلسون» عميد مؤرخي الديانة الإغريقية» كان قد درس أيضا 
الفولكور والمعتقدات البدائية» ويان دو فرايز مؤرخ الديانات 
الجرمانية كان مرجعاً كذلك في ما يتغلق بديانة السلتيين والفولكور 
والميثولوجيا بشكل عام. أمَا أعمال فرانز ألتهايمء فكانت تتراوح بين 
تاريخ الأديان الرومانية والهلينية» والتقاليد الإيرانية والآسيوية 
الوسطى. وغطت أعمال جورج دوميزيل كل الديانات والميثولوجيات 
الهندو ‏ أوروبية. وكان و. ف. أولبرايت اختصاصياً بالديانة 
الإسرائيلية» لكنه نشر مساهمات مهمة حول أديان أخرى في الشرق 
الأدنى القديم. وأخيراً. كان تيودور ه. غاستر خبيراً بالفولكور 


- 


والشرق الأدنى القديم معا. وهذه اللائحة قد تطول وتستمر. 


من البديهي أن يكون علماء آخرون من جيل بتازوني قد طرحوا 
على أنفسهم » هم أيضاء ان يغطوا حقل إعلم الاديان العام» بكليته. 
درّلووي. لم يكن كليمن يتخطى » عادة.» حدود التأويل اللغوي» على 
الرغم من أن سعة إطلاعه ودقته لم يكن ليرقى إليها أدنى شك. وكان 
فان درّلووي يكتفي أحياناً بمقاربة انطباعية. في حين أن بتازوني كان 
يميل دائماً نحو تأويل تاريخي - ديني» بمعنى أنه كان يربط بين نتائج 
مختلف الأبحاث ويمفصلها ضمن منظور عام. وكانت الأسئلة الكبيرة 
على الرغم من جسامتهاء لا تثنيه عن عزمه. فهو لم يتردّد مثلاً في 
التصدّي لمشكلات مثل: أصل الديانة: التوحيدية وآلهة السماوات 
والأسرار والاعتراف بالخطيئة وزرداشت والديانة الإيرانية» والديانة 
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الإغريقية... إلخ. كانت معلوماته غزيرة ودقيقة. وكان يكتب 
الشديد لتاريخانية كروتشه» فقد كان يعتبر الدين بمثابة الظاهرة 
التاويخية البحت:. 


كان بتازوني يشدد بحق على تاريخية ية كل فعل إبداعي ديني» 
ويقول: «إن الحضارة الإغريقية لم تخرج من العدم. فلم يكن هناك 
إغريقية «خارج الزمان» تكشفت وانجلت في الزمن التاريسجيٍ 0 
محكمة التاريخ كل ظاهرة هي مولود مورّث (مطعسمدعع )44 

وكان بتّازوني يشدد في هذا الصدد على ضرورة فهم الدين 
الإغريقي تاريخياً بغية تعميق وعينا التاريخي الخاص. ولا ب يسع المرء 
رفن على ان ك2 ياي ساس لتر أي ددن كار ويا 
تاريخياً. غير أن التركيز يز الحصري على «أصل» صيغة دينية واحدة 
وعلى تطورها .بموجب القول إن «كل ظاهرة اجتماعية هي مولود 
مورّث» ‏ من شأنه أن يختزل البحث التأويلي إلى د عمل 
تأريخي. وفي النهاية» فإن مثل هذا العمل قد يفضي إلى أن يتحول 
تاريخ الديانة الإغريقية» مثلاء إلى واحد من الفروع العديدة التي 
تتفرّع إليها الدراسات الإغريقية» شأنها في ذلك» وقريباً من شأن 
التاريخ والأدب وعلم المسكوكات (22165تونسنة<) وعلم الكتابات 
القديمة (لإطمدءعام2) و الأثري يات (9ه010ءط0:م)ء الإغرد يقية. ويما أن 
الأمر نفسه قد يحصل في ميادين البحث كلهاء فإن تاريخ الأديان» 


بعالعواتر تعرفي مسعيل؟ يصبح مهدّداً حينئذ بالزوال. . ومن حسن 
الحظ أن بتازوني كان يعي هذا الخطر وعيا تا تاماً. فقد شدّد في أواخر 





(ه4) ن ومدنوتجه كم ,عنتوائبت م072 ه| كتبعدك «منوزاء1 هة ,ته ممعمتاءط عاعد اله 
بلعوعتط وعامقطه عل ععطوم بلمولائده0 صوعل عل «متأعسلهن ,مم0 عا ءمععوءا4 
.18-19 .مم ,(1953 ,رل[امنزوم] نوعوط) عدوتدمائئط عوغطامتاطلط 
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أيامه على ضرورة التكامل بين «الفينومينولوجيا» و«التاريخ)!”". 
من جهة أخرىء. كان المثل الذئ ضربه بتازوني عير حياته 
الشخصية» شأنه في ذلك شأن فرويد أو فرايزرء أهمّ من نظرياته. 
ذلك أن تاريخ الأديان صار بفضلهء مفهوماً في أيامنا هذه في 


إيطالياء على نحو أوسع وأفضل مما هو عليه في كثير من البلدان 
الأوروبية الأخرى. وقد نجح زملاؤه الأصغر سنا وتلامذته» في 
المحافظة ‏ جزئياً على الأقل ‏ على ما يمكن تسميته «تراث 
بتازوني»» أي تحديداً على الاهتمام بالمشكلات المركزية التي 
يطرحها تاريخ الأديان» إلى جانب الجهد والاجتهاد لجعل هذا الفرع 
المعرفي ذا معنى وراهنية في الثقافة الحديثة”. وبوفاة بتازوني يغيب 
آخر «الموسوعيين» الذين تركوا لنا تراثاً بديعاً» كان قد استهله تايلور 
ولانغ» وواصل على دربه فرايزر و سودربلوم وكليمن وموس و 
كوماراسوامي وفان درّلووي. 


(45) انظر: الفصل الأول» ص 66.» الهامش رقم 9. 

(46) بين العلماء الإيطاليين» انظر : ,معانه 7141/67 ع1(مأهناء؟ل :ه2دهلهاوءط مأرعطلآ 
تترمء 1127[ واامسماة ه «عاعءاكرعادلا وتعهاة تك ونكت © أأمنطك 07 أللناى ألمب © أزعععر 
0 وارونوزأه< أل أوع0د :م11 لصه ,(1951 ,[ومعه8 تلاعنمءط] :مصداتلة) 
نام هأأعد أ7:6ه 71601167 أكدء1/1غ1 ,تسمعقة81 فستامده]8 :(1964 ,[تممدسهك] :عممعءماط) 
.عع أمه © بطءتاعءظ ماععصف :(1939 ,[مغهمتعممط] :ممهلتاطا) علماعما عن«متعناء7 معقااته 
عل مأوعصعظ ب(1958 ,[معمعل4 'لاعل تدم عتل8] :هممدمك1) مدمزوزاء+-مءةجماى وبررعاطمهء8 ونا 
أل ماماع له وتنمهمم ماببعدبما لهل «معتتنه ملمرج عد عأميالقم متننمام ء 740716 :مستاعة كلا 
64 1116 © عالط 07:1 7271050 أعك ©7127 مط لمة ,(1958 ,[.طم .م] تممدآ) مهقزر 
رت 5285121601 11 نعطة!141]) تأوعا ,وعتالك ,812ه5)0 .42 7١‏ بهكننلدن هآ ,كي أع06 مدمتوزاء» 
لاض علأءة واننعفامصده0 أاعل 3510712 .فاعغر 707:06 هط ,رأكقهتعاصهآ 110م0االا :([1961 
2 ومدمنتهناء< ماكرءع2 ,تمقكتد8 معلصددوعلم :(1951 ,[.طم .مآ :مسمهلتاة) مرجم 
7 ,تطعصون8 معنا لصه ,([1959 ,ع ؟مأهنعوعد5 11 :مسمهلتكقخ]) طعاط ' )ا *84ه8 » منامناه م2 
تممتعنلظا] :نهحده1) 86 بأعووده الامنااا ,معتومإواجاء هء م5101 مأعههى :مدملوناء< 0تستأهلاط 


.(1958 ,[معمعنة' لأعل 
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مدرسة الأسطورة والطقس 


أثارت مدرسة الأسطورة والطقس أو «النمذجة» (معتمعدم) 
جدلا نينسا دن خانة الحيرية فيضن الققات الذية شاهمراافق 
كتابين 550 ص. هوك الأسطورة والطقس (11:4 :7ه سارل 
(1933)؟ والمتاهة (ا«اج«رطم1 776) (1935). فضلاً عن العلماء 
الإسكندينافيين: س. موفنكيل وأ. إينييل و ج. فيدنغرين» شدّدوا 
جميعاً وبصورة جازمة على العناصر المشتركة بين الثقافات والأديان 
في الشرق الأدنى القديم. فقد اعتبر هوك على سبيل المثال» أن 
الملك؛. ظل الله وممثله على الأرضء» هو موضع العبادة» وبالتالي 
فانه كان مسؤولاء بصفته تلك. عن محاصيل المواسم وعن ازدهار 
المدن. وقد ذهب فيدنغرين» في كتابه المتسلسل في ستة أجزاء: 
الملك والمخلّص (<«ه:ه5 4نبه ج3)  1945(‏ 1955) إلى أبعد من 
ذلك» إذ زعم أن الملك كان مسؤولاً عن حياة ورغد عيش الكون 
بأسره. وهذا التصوّر هو الذي أفضى في ما بعد» بحسب فيدنغرين» 
إلى ولادة الأيديولوجيا الإيرانية حول المخلّصء والمسيحانية 
اليهودية. ولكن كتابات هذا العالم السويدي لا تقتصر على مشكلات 
«النمذجة». فقد ألّف فيدنغرين كتاباً فى فينومينولوجيا الدين أيضاء 
وكتاباً آخر عن تاريخ الديانات الإيرانية» وعدداً كبيراً من الدراسات 
المونوغرافية حول مختلف جوانب الحياة الدينية”67. 


(47) عه «عافمياى معأعتعم[منعتصمنءروبمتوناء” باجقم كع دمتوناعر :معرعومع ١110‏ مع0 
مما دطأقمء5] :تمسامطاءه:5) امصن علدعاةان طعه علماعطتفدده 2 ,معاعلاومعمة 
7 :17071 ازعاله ‏ طط عطنتماع1امعاء580 :(1953 ,إعداءةاعامط دعداءروكتدمعلة1ل 
6 :1938 التتلووكة 5اأعائوعء اتصنا ولددمملا ,عاسمساعيدوعءننم علءعتعومامتع ده :سدم اوناع 
عادا ,كبه١!‏ «عممنوزاءع2 ء[8 لصه ,([1938 ,[سصاعلسقطامط هع[5أوتانوعلصددآ .ط.ة] نقلوومم10) 

.(1965 ,[.طام .مضخ تأتدع أن 5) 14 .ل8 باأعططعءدمعء384 ععل معمموتاع8 
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غير أن نظرية «النمذجة» هوجمت من جوانب عذّة» وبخاصة 
من قبل ه. فرنكفورت*”. فهذا العالم البارز ذهب إلى أن 
الاختلافات [بين الثقافات والأديان (المترجم)] هي أهم من 
التشابهات. ولفت» على سبيل المثال» إلى أن الفرعون كان يعتبر 
إلهاء أو أنه يتحوّل إلى إلهء في حين أن الملك في بلاد ما بين 
النهرين ليس إلا ممثلاً لإله. غير أنه من البديهي أن تكون الاختلافات 
والتشابهات متساوية من حيث الأهمية كلّما كنا حيال «ثقافات متصلة 
بصلة قربى تاريخياً». فكون اللغة البرتغالية مختلفة عن الفرنسية 
والرومانية لا يمنع علماء اللغة من اعتبارها كلها بمثابة لغات رومانية. 
فهذه اللغات الثلاث تتحدّر جينيّاً من أصل واحد هو اللاتينية. إن 
النقاش الحامي الذي دار حول «مدرسة الأسطورة والطقس» ينم عن 
شيء من الغموض على صعيد المنهجيّة. وأنا لا أعني هنا تلك 
المبالغات الهوجاء التي ذهب إليها بعض المؤلفين الإسكندينافيين ولا 
حماقاتهم اللغوية أو تحريفاتهم التاريخية. فما كان حقيقة على المحكٌ 
هو شرعية المقارنة بين ظاهرات دينية في الشرق الأدنى القديم» ذات 
صلة قرابة من الناحية التاريخية ومتشابهة من الناحية البنيانية. والحال 





(498) بمعاممظ «مء7( امعاءعم4 جز واعملتصاى إن «عاطوءط 116 ,أخدهأعلصةءط تمصع 
بصمة]] اعناتسودد :(1951 ر[ووعء5 مهلمع مها :0:ه0:1]) 1950 بعتتتاءمط ععمهءا1 ,عممنعأاء 1 
23206 .1 .0-.5لمة ,1-21 .مط «بأصعوعء لصة امد :لدنانه لصة طازكة» ,ععامه1 
أعناتمد5 نهذ ,261-291 .صم «رلعععلتكده© زالمعناقف0 سمنئوهط لأهنضنظ لصة طانزال8 عط1» 
معتاعوء8 ابه بررمع/ 17 ءا تزه «برمدعظ لدعا فاته ,لأملاق1 ,لابرط .له ,ععاهه1] ممع 
رزووع5 سصملمعة1كت] لم1 0) أعهجوطة ص هه اعمط جمء77 ااعاعس4 112 انا وترأدع 11 /0 
71 1116 اا ه1نبه 127 2010 ,أاتر 1( ,أمناذ8! بكامعه 17 :تعامة© 81621 1ملمعط1 لصة ,(1958 
لمة ,(1950 ,[سمقستطاءد] د70 بجج81!) إوكتد! امعطلذن روط 101690:0 ,اعمط جمءلم 
عط 011 لإ 10169010 ,أكمطة جوء/( انرماءارفر عا هنا 270712 ونه ,طاترللا ,أمناتكل بكاودء 11 
,[لإهلءاطناه2آ] :/ا[8 ,نوت معلل عة©) له .له مه 2169 ,4230 زمق8001 «ومطعصق ,لإقن81 

1961. 
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أنه إذا كان ثمّة منطقة من العالم تجوز فيها مثل هذه المقارنات» فهي 
بالضبط منطقة الشرق الأدنى القديمء إذ إننا نعلم أن الزراعة» ثم 
ثقافة القرية النيوليتية» وصولا إلى 'الحضارة المدينية» قد انتشرت 
كلها انطلاقاً من مركز يقع في الشرق الأدنى وكان لها شعاعات 
متعددة. 


جورج دوميزيل والديانات الهندو - أوروبية 


إن ارتباكاً منهجياً من هذا القبيل هو الذي يفسّر أيضاً تلك 
المعارضة التى قامت فى وجه كتابات دوميزيل القيّمة حول 
المؤسسات الدينية (المدرلرسياف الهندو ‏ أوروبية”””. إذ احتجٌ 
البعض مثلاً على أنه لا تجوز المقارنة بين تصوّرات اجتماعية ديئية 
سلتية أو إيطالية من جهة» وتصورات إيرانية أو فيدية من جهة 
أخرى» وذلك بصرف النظر عن إننا نعلم علم اليقين في هذه الحال 





(49) ان أيسر المداخل للتعرف إلى نتاج ج. دوميزيل» انظر: :1مصسسطآ وعع1مء) 
وه لأعتم8) 31 .701 بكنتصصمكدا[ «منتاععلاى ,عدءغممسبظ-مكس1 دعل عنامهواما عذو10ه0غ114 
مازع 6ر0 7”لاع-12100 (ملاوء© 071 4 «لاى [هككط .1115 17نا0) ,ك نهل[ ,اعاأطلال اع ,(1958 ,]1 

(1941-1945 ,[ط .ة] تكتعة) .5أ70 3 ,مسرم عك وعنتونم0 دا «دى اه 1616ع50 ها مل 

يجيد المر. ء قائمة يأعمال دوميزيل في : «امتاءعلاه ,أنعفصلاط دمع7مه 6 4 د5عو 1107710 
دل .مم ,(1960 [قع ه136 6 عناباء12] :وعلاعتا8) 45 ١١.‏ ركناته13]0 

حول دوميزيلء انظر: -00هذ همتهناءء 12 اء غاءعمتمععكناه5 هل» تعلقناظ وعووتالة 
عكتماققط عصنا عدده8» لصح ,342-349 .مم ,(1949 39511) 35 .20 ,7111906 «رؤعموءفممعتء 
2 .هط ,3 .70 ,كلمانعططلاسل ,كفاما500 ,كمتسمدمءة دملعحصسصق «ركسمتوتاءء دعل علو6معع 
عنعماه1!106 عرد وعطء«عطءعء عل كته 16أققعة01» ,تعتوناط عأأعنعنظ1 :183-191 .مم ,(1949) 
عل أه عراماكعارط 4 علادع2 نهذ «رلتمغسس وعوممء© .34 عل علمطاة384 مآ تعممعءفم عبه-00ماآ 
عنوهامقط عل فالدعةة رعتدوطموماة عل غالو كتهلآ توتدامطمهماة) دمسيءنوناء: عاب[ومدمالرام 
عننونوم00) سوام 776 ,صماء[انآ أأمه5 .0) اه ,358-374 .م ,(1965 ,عاسهفادعام1م 
اتتفاضاط ععع 0007 “زه دءل11607 176 زه 71611ددعدك4 لأمعتوماممم تصلق نجه :نرومام طاقة 
.(1966 رزووع8 ونصعه]تله0) 4ه 'واتويء كنمنا] زءاععلعمظ) 
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أيضاًء أن هناك تراثاً ثقافياً هندو - أوروبياً مشتركاً ما زال بالإمكان 
التعرف إليه تحت انقاض الكثير من المؤثرات الخارجية المختلفة. 


ولعل هذه المعارضة التي واجهها الطرح الدوميزيلي - وهي 
معارضة آخذة بالتراجع في بلدان عديدة ‏ قد صدرت عن ثلاثة 
أمسات : 


اتبعوه 
بجعوة. 


إن الاتجاه الذي عمّ في الربع الأول من هذا القرن» كان 
يميل نحو تفسير الحياة الروحية والثقافية لدى الشعوب ما قبل 
التاريخية» على ضوء ما كان يعتبر خاصة من خصائص .«البدائيين 0 
ومن هنا سرٌ كون الميئولوجيات المترابطة والمتكاملة التي كان 
دوميزيل يعزوها للهندو ‏ أوروبيين الأوائل ‏ لا سيما ذلك المنظوم 
الأيديولوجى الذي تنطوي عليه تبدو على قدر من التماسك والعمق 


إن الاختصاصيين بالحقل المخصوص لعلوم اللغة الهدلدو - 
أوروبية 00 مقتنعين بأنه يستحيل على عالم واحد أن يحيط بَكُلَ 
حقل الدراسات الهندو ‏ أوروبية"”. 


(50) من المحتمل أن يكون جو الريبة والشك الذي أحاط بأعمال دوميزيل عائداً إلى ما 
كان الرجل يقوم به من إعادة تركيب منظومية» لا إلى تبره المذهل. والواقع أن الأوساط 
الأكاديمية كانت لا تخفي تقديرها واحترامها لاختصاصيين معاصرين آخرين من ذوي الإحاطة 
المعرفية المدهشة أمثال ب. لاوفر وبول بليوت. لكن هؤلاء العلماء لم يحاولوا أن يتخطوا 
حدود التبحر اللغوي والتأريخي. 
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إن هذه الاعتراضات كلها تقوم على العدد نفسه من الالتباسات 
في فهم مقاربة دوميزيل: 

1 - إن دوميزيل لم يستخدم المنهج اللغوي (الفيلولوجي)» أي 
الاشتقاقي (الإتيمولوجي). الذي اتبعه ماكس موللرء بل استخدم 
منهجاً تاريخياً. لقد قارن بين ظاهرات اجتماعية ‏ دينية ذات صلة 
قرابة تاريخياً (نعني المؤسسات والميثولوجيات والإلهيات لدى عدد 
معيّن من الشعوب المتحدرة من رحم عرقية ولغوية وثقافية واحدة)» 
وبرهن» في نهاية الأمرء على أن التشابهات تساعدنا على القول 
بوجود منظوم أصلي واحدء وأنها لم تكن عبارة عن بقايا عرّضية 
(اتفاقية (025081)) وصلت إلينا من عناصر متنافرة. 

2 إن الأبحاث الحديثة بيّنت خطأ مغالطة المذهب التطوري 
الشائعة حول عجز «البدائيين» عن التفكير عقلانياً و«بانتظام منهجي». 
هذا فضلاً عن أن الثقافة ما قبل الهندو ‏ أوروبية لم تكن «بدائية» أبداً 
بقدر ما أنها كانت تتغذى بمؤثرات دائمة» وإن غير مباشرة» كانت 
تأتيها من الحضارات المدنية الأرفع للشرق الأدنى القديم. 

3 - إن الفرضية القائلة باستحالة أن يتضلّعم شخص واحد بعدد 
كبير من اللغات هي فرضية مغلوطة» تستند إلى التجربة الشخصية أو 
إلى المعلومات الإحصائية» وهذه تظل في النهاية غير ذات صلة 
بالموضوع. إذ إِنَّ الحجة المقنعة الوحيدة تقوم في البرهان على أن ٠‏ 
التفسير الذي يقدمه دوميزيل لنص سنسكريتي أوسلتي أوقوقازي» 
مثلاء هو تفسير ينم عن معرفة ناقصة باللغة المعنيّة. 

درس دوميزيل فى سلسلة قيّمة من الكتب والدراسات 
المونوغرافية التي نشرها بين عامي 1940 و1960 ما أسماه التصوّر 
الهندو - أوروبي المثلوث للمجتمع» أي تقسيمه إلى ثلاث مناطق 
متراتبة تقابل ثلاث وظائف: المُلك والقوة الحربية والازدهار 
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الاقتتصادي. وقد ذهب إلى أن كل وظيفة من هذه الوظائف الثلاث 
منوطة بمسؤولية فئة اجتماعية ‏ سياسية (ملوك» محاربون» منتجون 
للغذاء)» ومرتبطة ارتباطاً مباشراً بطراز مخصوص من الألوهية (في 
روما القديمة مثلاً: المشتريء» المريخ» كيرينوس). أمَا الوظيفة 
الأولى» فتنقسم إلى دورين أو جانبين متكاملين: المُلك السحري 
000 ويمثلهما فارونا وميترا فى الهند الفيدية. وهذا 
التشكيل الأيديولوجي الأساسي لدى ما قبل الفسدره اوريس ضير إل 
تطويره وإلى إعادة تأويله بطرق شتى من قبل الشعوب الهندو - أوروبية 
المختلفة في مجرى التاريخ الخاص بِكُلَ واحد منها. وقد بيّن 
دوميزيلء» مثلاًء وبصورة مقنعة أن العقلٍ الهندي عبّر عن النظام 
الأصلي بعبارات كوزمولوجيةء. في حين أن الرومان 
«أرخنوا» (260نه1ه]1115) المعطيات الأسطورية» بحيتٌ إِنْه يمكن فك 
رموز أقدم أسطورة رومانيّة ‏ والوحيدة الصحيحة ‏ على ضوء 
الأشخاص والأحداث «التاريخية» التي وصفها تيطوس - ليفيوس في 
الكتاب الأول من تواريخه. ١‏ ْ 


ختم دوميزيل دراسته المعمّقة للأيديولوجيا المثلوثة بعدد من 
الدراسات المونوغرافية حول الطقوس الهندو ‏ أوروبية وحول 
. الإلهات الفيدية واللاتينية» وأعقبها مؤخراً (1966) بمجلد ضخم حول 
الديانة الرومانيّة”'© [المقصود ديانة الإمبراطورية الرومانية وليس 





0 أ وواساة ‏ رعسه ‏ 4 كعفموساء-مفاط ‏ كاعيط ا ناتتقصسط ععورمء0 
عمل ع«فاممعيع «منكء 1م ©[ 06 كاععمك4ل :(1954 ر[طم مع تكموط) 19 .20 زوعلمقامعستصمء 
وعومعامة دعل صمناءهة5 .وعلتاة ومتشتقط دعل عاوعة؟"! عل عدوغطامتاطتط رومعفممسصاط- مك1 دما 
0 وعلانردم له 1765اه| دعووء26 :(1956 بطم .مع :مقموط) 68 .701 زوعدباءتولاءر 
ممه ا«منوزاء8 هة أه ,(1956 ,إحتتصمماهط] :1ع تط8) 25 .701 زكتتطدهغة1[ دمتاءء11مء 
لم مأقتط عدوةطامتاطتط 000000 دعل «متهذاء” ع[ لات ©0412 1ءمترة ئلا 6ه ,علاواله ا جه 


.(1966 ,[عمنروم] تومو©) «غاتمقسسط"! عل عصدمتهنتاءع 5عل» «متاءء ]ام 
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رومانياء ولذلك ترجمها البعض «الرومية» نسبة الى روما (المترجم)]. 
لقد أخذ الاختصاصيون يقبلون يوما بعد يوم على استعمال منهج 
دوميزيل والنتائج التي توصل إليها. وبالإضافة إلى أهمية عمله - وهو 
في الوقت الحاضر المساهمة الوحيدة من حيث جذتها وأهميتها في 
فهم الديانات الهندو ‏ أوروبية ‏ فإن المثال الذي ضربه دوميزيل فريد 
بالنسبة للفرع المعرفي المسمّى تاريخ الأديان. والحق أن الرجل قد 
بِيّن كيف يمكننا أن نكمّل تحليل النصوص تحليلا لغويا وتاريخيا 
دقيقاً. بمعلومات مستقاة من علم الاجتماع والفلسفة. كما 2 
أن كشف رموز المنظوم الأيديولوجي الأساسي الذي تقوم عليه 
المؤسسات الاجتماعية والدينية وفكها يسمح وحده بأن نفهم 30 
صحيحاً مطلق صورة إلهية أو أسطورة أو طقس معينين. 


فان درّلووي وفينومينولوجيا الدين 

ارتبط اسم جيراردوس فان درّلووي بفينومينولوجيا الدين. 
والحق أنه كان أول من كتب بحثا مهما في هذا الموضوعء لكن 
تعدّد جوانب عمله؛. شأنه فى ذلك شأن رودلف أوتّوء يحول دون 
تصنيفه تضنيفاً جامداً. ومع أنه درس اللغات الشرقية في شبابه: 
وحصل على درجة الدكتوراه بناء على أطروحة حول الديانة 
المصرية» فإن فان درّلووي نشر لاحقاً كتابين ممتازين عن الديانة 
البدائية» وعدداً كبيراً من المقالات والدراسات المونوغرافية حول 
ديانات أخرى مختلفة» وحول مشكلة الديانة التوحيدية الأولانية» 
وحول علم نفس الدين. وكان الرجل» إلى ذلك شاعراً وموسيقياً 
ورجلّ دين ومؤْلّفاً لكتاب مهم حول القدّسي في الفن “براه 11) 


(52) ترجم إلى الإنجليزية بعنوان «بقبوء8 مستروءط همه 5006# انظر : كدالمهرء0 
وعععتط! بإ ب1عمط راعك دط نرأه8ط ع18 :«انتوء8 عتنمره<ط هانه 5664 ,الاناعمآ عع مواد 


103 


4 *. غير أن فضوله النهم واهتماماته المتعددة لم يكن لها أن 
تصبّ في نهاية الأمر في خدمة نتاجه؛ فهو كاتب بارع» يكتب 
بأسلوب بديع وبغاية الوضوحء لذا جاءت كتبه قريبة إلى الأفهام؛ 
ولا تحتاج قراءته إلى الشروحات والتعليقات. وفي زمن كاد يتحول 
فيه الأسلوب الجاف والعويص والمغلق إلى ما يشبه الموضة في 
الأوساط الفلسفية» فإن وضوح الكتابة والتميز الفني صارا معرّضين 
للاشتباه بالسطحية وروح الهواية أو غياب أصالة الفكر. 


فى كتابه فينومينولوجيا الديه (تكرول عأعه10ممعطدهسمقطاط) 
(دمنعناه8 (1933) إشارات وإحالات قليلة إلى هوسرل» لكننا نجد 
عدداً كبيراً من الإحالات إلى ياسبزر (855655) ودلثي وأدوارد 
سبرانغن: لقد تأئر فاآن. دزلوؤي تأئراً كبيراً بتتائخ أعجان ارين 
الجشطالت النفبسانية (©ع10هطعلإوم )65181 6)» ومدرسة البنيانية 
النفسائية 58) (عنعه1مطعتزوم تناعاتن5) . لكنه ظل على الر غم من ذلك 





ممستلا لصه اأممطعسنظ ,1م] ارملا بجع71) معهع0 .8 لتحو10 نإط لعتقامصهعاآ' زعلدتاع 
.([1963 
(53) ترجم هذا الكتاب بعنوان الدين بين جوهره وظواهره. انظر: 788 قنال6132© 
رنزوماموعدمموع اط اط 4ه 4 «مالهاعة انعلط انه عءتعععظ اط :«منعاء11 ,للاداعمآ ععل 
معالة نهد عدمط) 5 .20 زكصملتمعتاطسط اموبوع اك نإء1لد1] عزد ,لتعصعب1 .8 .ل نزط لعأداكمةا 
11 تزمنةاك م :1م1لهادء امه 1ل 0 معدت (١‏ امنعزاء لصة ,(1938 ,ستسمتآ لمصة 
,1801 لمة عمق ههلا بسجعل8) .واه 2 ,تعمعدا .8 .1 نإ لعتقاكصة؟؟' ,نرومامع معام 
.(1963 
(54) تعنعم|معدردوم مبرءاورصم نت عتهناءء «عك عنووامدء معو( همدسلاعاة ععاعاه1 
.(1951 ,[طع نم] بمعحمة) عومعلوزط ع كنعهاه161[00 01م 
ولا تقل كتب فريدريخ هيلر أهمية بالنسبة لفينومينولوجيا الدين» خصوصاً دراسته 
المونوغرافية التى أصبحت كلاسيكية وهى : -ومنوناء+ عنما :اءطء0 هط ,كماع طاعصلعهط 
.(1918 ر[.طم 53 لطعم 11 واستبء بعج مانلا مرأءكتعمامطءنرومعدمنوناء» مضه ملع فاانء ةمومع 
[وقد ترجم الكتاب إلى الفرنسيةء انظر : 1565م ”ل .0لهها ,مغلم هط ,عوانه11 غ160 - 
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ظواهرياً (فينومينولوجياً) من حيث إِنْه احثرم في كتاباته الوصفية 
المعطيات الدينية وغاياتها المخصوصة. وكان يشدّد على استحالة 
اختزال التصوّرات الدينية إلى وظائف اجتماعية أو نفسانية أو 
عقلانية» ويرفض التفسيرات الطبيعية التي تسعى إلى تفسير الدين 
بشيء آخر غير الدين نفسه. وكان يرى أن المهمّة الرئيسة التي يجب 
أن تضطلع بها فينومينولوجيا الدين» هي أن توضح البنى الداخلية 
للظاهرات الدينية. وكان يظنء, واهماًء أنه كان يمكنه ردّ مجمل 
الظاهرات الدينية إلى ثلاث بنى أساسية (60ناغع[ناىل ص ©) : دينامية 
وإحيائية وآلهانية. غير أنه لم يكن يهتم بتاريخ البنى الدينية. وهنا 
يكمن العيب الأكثر خطورة في طرحه. إذ إِنَّ أسمى التعابير الدينية 
(مثل الانجذاب أو الوجد الصوفي) تتجلى عبر بنى وأشكال تعبيرية 
ثقافية محددة» تكون مشروطة من الناحية التاريخية (أنظر أدناه ص 
1). والواقع أن فان درّلووي لم يحاول مطلقاً بلورة صيغة 
مورفولوجية دينية أو صيغة فينومينولوجية تطورية للدين. غير أن هذه 
الشغرة» ولا بأس من تكرار ذلك» لا تقلّل شيئاً من أهمية نتاجه. 
وعلى الرغم من أن عبقريته الموسوعية لم تتح له أن يستكمل 


- عناوغطامتاطتط ,81311 5عنوع12 أه «معتمكا1 عممعلاظ مهم علسقصصمعاللج .60 عصذغذ 12 
.(1931 ,0)مئزو0] :نمةظ) ع1ا1/تأمعاعو 
انظر أيضاً: عا©ا ,«متوزاء11 «عل ببعدوء !17 هاما 771671 كع 2750/6 ,تع1ئء11 طاعصلعت1 
.(1961 ,[ععسسسعمطلطمع]1 ./الآ] تأمدعاانا5) 1 .80 باتعططعفصعء]8 عل معدم وناء ]1 
وقدم كل من منشنغ (8منطء84655 .©) وبريد كريستنسون (ععمعاكلتكا 8606 0119/٠‏ 

وبليكر (65ء816 .3 .©) مساهمات فينومينولوجية أخرى. 
انظر أيضاً: -وأءكا«ماعاط عضاظ :«متوناع1 «عل عاع6أ0 27:21:01 ,مممسطعسصتط مط 
0 رماع 0 |0 « 27107 رأدردددماعأ1[ءغ1» 20 تأ 0 0 
تعدطمسعة 17/7) ارمطءدودعدساسصودمذوةاعظ «عل و «عومطاعءعلة «ععكتوماوضء مج أصعدمنوذاء؟ 
.(1940 الطعمالت1 لدعصمعل] 
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وينظم اجتهاداً تأويلياً جديداً فى الدين» إلا أنه يظل رائداً متحمساً. . 


«الظواهريون» و«المؤرخنون» 


كان الاهتمام المتزايد بفينومينولوجيا الدين مدعاة لخلق بعض 
التوتر لدى الدارسين في علم الأديان. وقد ردّت المدارس التاريخية 
والمؤرخنة على اختلافهاء رداً شديداً على ادعاء الفينومينولوجيين أن 
بوسعهم إدراك كنه الظاهرات الدينية وبُنيتَها. فالمؤرخنون يرون في 
الدين أمراً تاريخياً بحتاء لا معنى له ولا قيمة خارج التاريخ» وأن 
البحث عن «ماهيات» يعني الوقوع في الخطأ الأفلاطوني القديم 
(بالطبع» لا يقيم المؤرخنون وزنا لهوسرل). 


كنا قد أشرنا سابقاً إلى ذلك التوتر الدائم بين «الفينومينولوجيين» 
والمؤرخين أو «المؤرخنين»  58(‏ 59 من هذا الكتاب). ومن جهة 
أخرى هناك أمارات تشير إلى سعي عدد من العلماء نحو إيجاد 
منظور أرحب وأوسعء قادر على إدراج كلا الموقفين ضمنه. أمّا في 
الوقت الراهن. فإن مختلف المقاربات المنهجية والافتراضات النظرية 
تبرهن عن صلاحيتها أو عن فائدتها بمقدار ما تحقّق أساساً من 
إنجازات في مضمار الاجتهاد التأويلي. قد يوافق المرء أو لا يوافق 
على قناعة أناندا كوماراسوامى الشخصية المتعلّقة بالةنطمهومائطم) 
(وتهدعموط (الفلسفة الأزلية)» وب «التراث» الأولانى الشامل» اللذين 
كانا يلهمان» برأيهء الثقافات ما قبل الحديثة كلها. والمهع» في نهاية 
الأمرء هو الضوء غير المتوقع الذي سلّطه هذا المؤلف على الإبداع 
الديني الفيدي والبوذي. كذلك يستطيع المرء عدم مشاطرة هنري 
كوربان «مناهضته الأرخنة»» لكنه لا يستطيع أن ينكر أن هذا العالم 
قد استطاع» بفضل تصوّره الخاصء أن يكشف النقاب عن بعد مهم 
من أبعاد الفلسفة الصوفية الإسلامية» كاد يكون مجهولا حتّى ذلك 
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الحين من جانب العلماء الغربيين. 

وفي نهاية الأمر فإن الحكم على نتاج مفكر من المفكرين هو 
في مدى مساهمة هذا النتاج في فهم نمط مخصوص من الإبداع 
الديني. كما أن نجاح مؤرخ الأديان في القيام بدوره في الثقافة 
المعاصرة يقاس بمقدار ما يوفق» عبر الاجتهاد التأويلي» إلى تحويل 
مواد شغله إلى رسائل روحية. وهذا أمر لا يتحصل لنا+ مع الأسف» 
لأسباب وبعواقب نناقشها في الفصل الرابع. 
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3 
بحثاً عن «أصول» الدين" 


وحي أوَلاني 

هناك مثل فرنسي يقول: «ليس هناك من أمر مهم سوى 
التفاصيل». لا أريد أن أدّعي أن هذا هو الحال دائماًء إِنّما هناك 
لحظات في تاريخ الثقافة تكون التفاصيل فيها أقوى على الكشف 
والإيحاء مما قد يظن البعض. فلنأخذ. مثلاء بدايات المذهب 
الإنساني الإيطالي في فلورنسا. إننا نعلم بشكل عام أن مرسيليو 
فيتشينو  1433[‏ 1499. من أشهر فلاسفة المذهب الإنسانى فى بداية 
عصر النهضة الإيطالي. كان أيضاً فلكياً مهتماً بالغنوصية 
وبالنيوأفلاطونية» [وهو أول من ترجم أفلاطون الى اللاتينية 
(المترجم)] كان قد أسّس الأكاديمية الأفلاطونية» وترجم إلى اللاتينية 
حوارات أفلاطون. فضلا عن بعض الكتابات والشروحات 
النيوأفلاطونية. غير أن هناك تفصيلاً يغيب عادة عن الأذهان: كان 


(1) هذا الفصل هو مراجعة وتوسعة لمقال سابقء كان قد صدر في مجلة تاريخ 
الأديان» انظر بماك «بعمتهعنتاعها ؤه «مستع0» عط عه؟ أوءبا0 عط1» ,علهناظا دعه 31 
.154-169 .ورم ,(1964 عتصصي5) 1 .20 ,4 .701 ,كممتعناع1 زه 
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' كوزيمو دو مديتشي  1389[‏ 1464. مؤسس سلالة آل مديتشي التي 
حكمت فلورنسا طوال عصر النهضة (المترجم)] قد عهد إلى فيتشينو 
بترجمة مخطوطات أفلاطون وأفلوطين بعد أن قضى بصفته رجل 
دولة سنوات عديدة في جمعها. وكان كوزيمو قد اشترى في حوالى 
العام 1460 مخطوطةً ما سوف يسمّى في ما بعد بالمجموع الهرمسي 
(كوربوس هرميتيكوم) [باللاتينية في النصّ: أي. المجموع الهرمسي 
(متدءتاعصمء11 دنام:ه0): راجمع القت التعريفي (المترجم)] وظلب 
من فيتشينو أن ينقلها فوراً إلى اللاتينية. في ذلك الحين لم يكن 
فيتشينو قد باشر بعد بترجمة أفلاطون. فوضع الحوارات جانباًء 
وانصرف على عجل إلى ترجمة النصوص المسماة بوامندريس [أحد 
. فصول المجموع الهرمسي ويتعلق بالآلهة (المترجم)] وغيرها من 
المصئّفات الهرمسية» بحيث يستطيع أن ينتهي منها في بضعة أشهر. 
وبالفعل أصبحت هذه الترجمات جاهزة عام 1463» أي قبل سنة من 
وفاة كوزيمو. فكان الكوربوس هرميتيكوم أول نص يوناني يترجم 
وينشر على يذ مرسيليو فيتشينو. ولم ينصرف الرجل إلى ترجمة 
أفلاطون إلا بعد ذلك©. 

النهضة الإيطالية كان مجهولاًء أو مهملاً على الأقل من قبل مؤرخي 
الجيل الماضي. لقد أصيب كل من كوزيمو وفيتشينو بذهول شديد 
عندما اكتشفا أن هناك وحياً أوَلانياًء هو ذلك الوحي الذي تأتى على 
ذكره التصوص الهرمسية. حيث لم يكن لديهما أي داع لأن يشككا 
بذلك المصري [المقصود هرمس «(المترجم)]» أي بالتالي بأقدم أنواع 
الوحي التي وصلت إليناء وهو وحي سبق وحي موسى» وألهم 


(2) ««منائله1 عناء ه1878 ع8ا 214 ماصام8 10به67074. ,روعلولا تتاعدةى دعمممط[ 


.(1964 ر[ووع؟2 هعنعلط0) آه إااوع اتصنآ] :مع معلطت) 
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ومع أنه أشاد بقدسية النصوص الهرمسية وبمصداقيتهاء إلا أن 
فيتشينو لم يكن لينتابه الشك ‏ ولم يكن بمقدوره أن يشك - أنه لم 
يعد فسسيخنا صالحاً. وكان لاكتانتيوس» وهو أحد المنافحين عن 
المسيحية”* » قد سبق فيتشينوء ومنذ القرن الثاني للميلاد» إلى 
اعتبار هرمس الجتلك اعون ©" عكيا برجن إلبه يمرس عفن الفا 
وإلى تأويل بعض النبوءات الهرمسية كما تحققت في ولادة السيد 
المسيح (إذ تنبأت بها). فعمد مرسيليو فيتشيئو إلى التأكيد على هذا 
التوافق بين الهرمسية والسحر الهرمسي من جهةء والمسيحية من جهة 
أخرى. ولم يكن بيكو ديللا ميراندولا”*** أقل صدقاً وحسن طويّة 
عندما كان يعتبر أن السحر أو الماجيا (84282) والقابالاه (دلهططهت) 
تؤيدان ألوهية المسيح. كما إِنَّ البابا إسكندر السادس كان قد أمر بأن 
ترسم في الفاتيكان لوحة جدارية تغص بالصور والرموز المصرية» أي 
الهرمسيّة! أمّا السبب في ذلك» فلم يكن لا من باب الذوق الجمالي 
(الأستطيقيا) ولا من باب الزخرفة» بل من قبيل رغبة إسكندر 
السادس في الإعراب عن حمايته للتراث المصري المجيد والباطني. 


إن مثل هذا الاهتمام المفرط بالهرمسية ينطوي على دلالات 
بعيدة المغزى. فهو ينم عن توق إنسان النهضة إلى «وحي أوّلاني» 
من شأنه أن يشتمل لا على موسى والقابالاه فقطء بل على أفلاطون 
أيضاًء ناهيك عن اشتماله أولاً وقبل كل شيء على الديانات السرية 





(*#) عاش ما بين 240 و320 ميلادية على وجه التقريب. وهو من لاتين شمال أفريقيا. 
(**) المثلث بالحكمة على ما جاء عند القدماء. 
ْ (*#**) ميراندولا  1463(‏ 1494). من فلاسفة النهضة الإيطالية وكاتب «مانيفستو 
النهضة» أحد أبرز النصوص الفلسفية الإنسانوية.المؤسسة للنهضة. ' 
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الغامضة لبلاد مصر وفارس. كما أنه يكشف كذلك عن استياء عميق 
أورثه لاهوت القرون الوسطىء وتصوراته المتعلّقة بالإنسان والكون. 
فكان ذلك بمثابة رد فعل على ما يمكن تسميته بالمسيحية «الإقليمية» 
أو «المحلية»» أي الغربية المحض» وبمثابة التوق أو التطلع إلى ديانة 
عالمية» خارج التاريخ» «أسطورية». لقد ظلت مصر والهرمسية ‏ أي 
السحر المصري ‏ تستحوذان طوال قرنين من الزمن على اهتمام ما لا 
يحصى عدده من اللاهوتيين والفلاسفة» سواء أكانوا مؤمنين أم غير 
مؤمنين أم ملحدين متخفين (زنادقة). وإذا كان جيوردانو برونو”*" قد 
هلل بحماسة شديدة لاكتشافات كوبرنيكوسء» فلأنه كان يعتقد بأن 
لنظرية مركزية الشمس معنى ديني وسحري عميق. فعندما كان برونو 
في أنجلتراء كان يبشّر بالعودة القريبة لديانة المصريين القدماء 
السحرية» كما جرى وصفها فى الأسكلبيوس”** (قناامةاءقة) وهو 
كان يشعر آله أرقم شاناً من كويرتيكرس» فمن حيث فهم .هذا اللأمثير 
نظريته بصفته رياضياء كان بوسع برونو أن يتأوّل الترسيمة الكوبرنيكية 
بوصفها خطوطاً هيروغليفية لأسرار إلهية. 


من الممكن أن يقوم المرء بدراسة شيّقة» يستعيد فيها تاريخ 
الأسطورة الدينية والثقافة المتعلّقة «بالوحى الهرمسى الأؤلانى» حتّى 
زوالها عام 1614 على يد العلامة المحقق البوقالي إسحاق كأزويرة 
(2ه095205 ع1588) . لكن التاريخ المفضل لهذه الأسطورة ما قبل - 
الحدائية من شأنه أن يبعدنا كثيراً عما نحن فيه. نكتفي إذن بالقول إِنَّ 


(*) برونو  1548(‏ 1600) فيلسوف وكاهن وعالم فلك اهتم بالماورائيات وبالسحر 
والتنبؤات الغيبية حتى اتهم بالهرطقة وأعدم حرقاً عهد محاكم التفتيش. ويعتبره البعض الشهيد 
الأول للعلم. 

(**) أحد المصنفات الكبرى في الهرمسية ويتعلق بالطب والاستشفاء نسبة إلى اسم 
بطل نصف إله في الميثولوجيا اليونانية القديمة. 
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إسحاق كازوبون كان قد استند إلى أسس لغوية بحتةء ليبرهن على 
أن «المجموع الهرمسي» لم يكن يعبّر عن «وحي أولاني»» بقدر ما 
أنه مجموعة من النصوص كتبت في فترة متأخرة نسب - لا ترقى إلى 
ما قبل القرنين الثاني والثالث من عصرنا ‏ وأنه يُعبّر عن النزعة 
التوفيقية بين الهلينية والمسيحية. ظ ٠‏ 

إن بروزء كما أفول. هذا الاعتقاد المفرط بوحي أولاني كان 
قد وصلنا بحرفيته عن طريق بعض الكتابات» لأمر ذي مغزى. لا بل 
إنّه يمكئنا القول إِنّه يستبق ما سيحدث خلال القرون الثلاثة اللاحقة. 
والحق أن البحث عن وحي سابق على الحقبة الموسوية كان قد 
تبلور» ثم ما لبث أن رافق سلسلة الأزمات التي عصفت بالمسيحية 
الغربية» ثُمَ انتهى به الأمر إلى تمهيد الطريق أمام الأيديولوجيات 
الطبيعية والوضعية التي شهدها القرن التاسع عشر. إن الاهتمام الشديد 
والدائم بمذهب «المصرانية» (متودنهةتامررع8) و«بالأسرار الشرقية» 
الأخرى لم يكن عاملاً مشجعاًء خلال عصر النهضة؛ على تطور ما 
نسميه اليوم بعلم الأديان المقارن. بل على العكسء» فإن النتيجة 
المباشرة لجهود كلّ من فيتشينو وبيكو وبرونو وكامبانيلا”*" في دراسة 
المعارف الهرمسية» تمثلت بتطوير مختلف الفلسفات الطبيعية» 
وبانتصار العلوم الرياضية والفيزيائية. ففي منظور هذه العلوم 
والفلسفات الجديدة ليست المسيحية ديانة الوحى الوحيدة ‏ هذا إن 
كانت تعتبرها بالفعل ديانة «وحي». وآل ذلك في النهاية» أي في 
القرن التاسع عشرء إلى اعتبار الأديان المعروفة كلهاء بما فيها 
المسيحية» ليس أنها لا د تقوم على أي أساس فقطء وإنما أيضاً أنها 
تمثل خطراً ثقافياً لأنها أعاقت عموماً تقدّم العلم. وكان هناك إجماع 
بين الإنتلجنسيا في ذلك العصر على أن الفلاسفة قد أثبتوا استحالة 


(*) توماس كامبانيلا  1568(‏ 1639). فيلسوف ولاهوتي وفلكي إيطالي. 
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. البرهنة على وجود الله. كما ساد الادعاء أيضاً بأن العلوم تبرهن على 
أن الإنسان لم يُصنع إلا من المادة» أي بمعنى أخر أنه لا يمكن أن 
يكون ثمة وجود لأي شيء من قبيل «النفس». أي ذلك الكيان 
الروحي المستقل عن الجسد والذي يبقى بعده. 
بدايات مباحث مقارنة الأديان 

من الافت هنا أن بدايات «الأديان المقارنة» وقعت فى حوالى 
أواسط القرن التاسع عشرء أي في الوقت الذي كانت قل وصلث” فية 
الدعاية المادية والوضعية إلى أوجها. وكان أوغست كونت قد نشر 
كتابه التعاليم الوضعية (111:16دومم ©57ة:[0016)) عام 21852 وكتابه 
الآخر نسق السياسة الوضعية (©+11دمم 46ي11فامم 46 076 1دبرى) بين 
عامي 1855 و1858. وعام 1855. نشر لودفيغ بوخنر كتابه القوة 
والمادة (51002 1/4 170/1). حيث حاول أن يقيم البرهان على أن 
الطبيعة تفتقد للغائية» وأن الحياة قد 0 بالتولد التلقائى» وأن 
الروح والعقل وظيفتان عضويتان. كما أ كد أن العقل هو حصيلة 
مجمل القوى المجتمعة في الدماغ. وأن هناك احتمالاً كبيراً في أن 
يكون ما يطلق عليه اسم «النفس» أو «الروح» عبارة عن مفعول 
«الكهرباء العصبية». وفي العام التالي» 1856» نشر ماكس موللر كتابه 
مقالات في الميثولوجيا المقارنة عنذاه مم00 :زا «برمدوط) 
(نروماهطابركة الذي يمكن اعتباره أوّل كتاب مهم في حقل «الأديان 
المقارنة». وظهر أصل الأنواع (وعاءءم5 ره ««زعة0) لداروين بعد ثلاثة 
أعوام. كما نشر هربرت سبنسر عام 2 كتابه المبادئ الأولى 1171 
(وءادة»:2. حاول فيه تفيسر تطور الكون بتحول غامض طرأ على 
المادة الأولانية» نقلها من حال تجانس غير محدّد إلى حال تغاير 
مسحدد. 


سرعان ما تحولت هذه الاكتشافات والفرضيات والنظريات 
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الجديدة التي أخذت بعقول المتعلمين وأفئدتهم» إلى آراء ذات شعبية 
واسعة جداً. فكان كتاب أرنست هايكل قصة الخليقة على المذهمب 
الطبيعي (الطء تطعدء ودع سازممطءك عع ةاس«بتاهلز) و احداً من الكتب التي 
حققت أفضل المبيعات في ذلك العصر. فبعد نشره عام ٠1868‏ قبل 
انصرام القرن» طبع منه أكثر من عشرين طبعة» وترجم إلى حوالى 
اثنتي عشرة لغة. وتجب الإشارة إلى أن هايكل لم يكن فيلسوفا قديرا 
ولا مفكراً أصيلاًء فهو استلهم آراء داروين» واعتقد بأن نظرية التطور 
تشكل الطريق الأسرع والأصح (الطريق الملكية) نحو فهم الطبيعة 
فهماً آلياً. وبحسب هايكل فإن نظرية التطور أبطلت التفسيرات 
اللاهوتية والغائية» وأن من شأنهاء وبالضربة .نفسهاء أن تساعد على 
تيسير فهم أصل الكائنات العضوية بالاعتماد على الأسباب الطبيعية 
وحدها. 

وبينما كان كتاب هايكل يلقى رواجاً منقطع النظير» فيعاد طبعه 
ويترجم. وفي الوقت الذي كان سبنسر ينجز فيه كتابه نسق الفلسفة 
التأليفية (رباممدمافباط عفاءبلاسبرى ره «جرعاوبرى)  1860(‏ 1896) كان 
الفرع المعرفي الجديد الذي هو «تاريخ الأديان» يحقّق إنجازات 
سريعة. ففي قراءات في علم اللغة م 50202 1[6 :ده كه «بااءعع.1) 
(©48::ع1:صة (السلسلة الثانية» 1864) عرض ماكس موللر نظريته 
المتعلّقة بالميثولوجيا الشمسية لدى الآريبن» وهي نظرية تقوم على 
فهم مفاده أن الأساطير نشأت عن «داء في اللغة». وعام 1871» نشر 
أدوارد ب. تايلور كتابه الثقافة البدائية (ءسدايت عضنسفمص) الذي 
يشكل محاولة لامعة لإعادة تركيب أصل المعتقدات الدينية وتطورها. 
عرّف تايلور أول مرحلة من مراحل الدين فى ما أسماه «بالإحيائية»: 
أي الاعتشاد يآ الطبيعة ححيّة» أي أن لها قفسة: فسا كان يرى أن 
الإحيائية أدت إلى ديانة الآلهة المتعددة التى أدت بدورها في النهاية 
إلى ديانة التوحيد. 1 ْ 


115 


لا أنوي هنا التذكير بكُلَ التواريخ المهمة التي طبعت تاريخ دراسة 
الدين دراسة علمية خلال النصف الثاني من القرن التاسع عشر. غير إننا 
سنتوقف لحظة لنلقي نظرة على معنى هذا التزامن بين الأيديولوجيات 
المادية من جهة. والاهتمام المتصاعد بالأشكال الدينية الشرقية والغابرة 
من جهة أخرى. ربٌ قائل يقول إن البحث القلق عن أصول الحياة 
والفكرء والافتتان «بأسرار الطبيعة»» وهذه الحاجة إلى اقتحام بنى المادة 
الداخلية وفك رموزهاء إن كل هذه التطلعات والاندفاعات تشير إلى 
ضرب من ضروب الحنين إلى الأولاني» إلى الرحم الأصلية الشاملة. 
فالمادة» أو الجوهرء تشكل الأصل المطلقء البداية الأولى لِكُلّ 
الأشياء» سواء أكانت كوناً أم حياة أم روحاً. ثمة رغبة لا تقاوم في سبر 
أعماق الزمان والمكان لبلوغ حدود العالم المرئي وبداياته» وخصوصاً 
لاكتشاف الأساس المتين الذي به قوام الجوهر والحال الجنينية التي 
تخلقت منها المادة الحيّة. والقول من وجهة معيئة» بأن النفس البشرية 


(3) ولنضف إلى ذلك أن الانشغال بالأصل المطلق» ببداية الأشياء كلهاء إِنّْما هو سمة 
من سمات ما يمكن أن نسميه العقلية الغابرة. وقد سبق لي أن ذكرت في كتابات سابقة أن 
أسطورة نشأة الكون تقوم بدور مركزي في الديانات الغابرة» وذلك لسبب أساسي وهو أنها 
إذ تروي كيف نشأ الكون فإنها تفصح في الوقت نفسه عن كيفية وجود الواقع (أي عن 
«الكينونة» نفسها). انظر: الفصل الخامس من هذا الكتاب. و 4انه طانراط ,علوناع وعهمن/1 
7 زوعلالأععمورء 7170211 اودء1 .1 لتمللاالا باط طعوةءءآ1 عطا حدما لعتفاقمةء!' ,لم1 

.(1963 ,[/ا180 له «عمنهة11] :علولا برعلة) 31 

فالنظريات المنظومية الأولى التي تحدثت عن نشأة الكون وعن صفاته إِنّما كانت» بمعنى 

من المعاني » نظريات في انوجاد الوجود (5عءتمععم)ه0). انظر : ,نزطألهعء1 4ه [انرلة ,علدناظ 

111 .مم 

وإذا نظرنا إلى الأمر من زاوية معينة يتبين لنا أن ليس هناك انقطاع في التواصل بين 

العقلية الغابرة وأيديولوجيات القرن التاسع عشر العلمية. ثمّ إن فرويد هو الآخر يستعمل 

مقولة «البداية المطلقة» للدلالة على ما يعتبره خصوصية الشرط البشري. لكن «الأولاني» عنده 

يفقد بعده الكوني ويرتد إلى «أولانية شخصية». أي أنه يرتد إلى الطفولة الأولىء انظر: 
المصدر المذكورء ص 77 وما يليهاء وص 128 129 من هذا الكتاب. 
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قد نشأت» في نهاية الأمرء عن المادة» ليس بالضرورة قولاً مخزياً ولا . 
فيه مس بكرامة الإنسان. صحيح أن النفس البشرية لا تعودء في هكذا 
منظورء خليقة الله.. إلا إننا إذا أخذنا باعتبارنا واقعة أن الله غير 
موجودء كان لنا عزاء وسلوان في اكتشافنا أن النفس هي حصيلة لتطور 
مديد في غاية التعقيد» وأن أصلها يعود إلى أقدم الوقائع الكونية: المادة 
الفيزيائية ‏ الكيميائية. فالمادة حلت» في نظر علماء النصف الثاني من 
القرن التاسع عشر ومثقفيه» المشكلات كلهاء لأبل أنها ردت تقريياً 
مستقبل البشرية إلى تقدّم مضطرد» شاق» لا تاريخ له. فبفضل العلم» 
صار بإمكان الإنسان أن ينصرف إلى تحسين معرفته بالمادة وإحكام 
سيطرته عليها. ولن تتوقف هذه المسيرة الحثيثة نحو الكمال. وانطلاقا 
من هذه الثقة الحماسية بالعلم وبالتربية العلمية وبالصناعة» سيصير 
بمكنتنا استنباط ضرب من التفاؤل الدينى المسيحاني. وأخيراً سيكون 
الإقساة حرا سعيداء غواء قري 2 0 


المادية» الروحانية. الإشراقية 

ناسب التفاؤل تماماً مقاصد المادية والوضعية والاعتقاد بالتطور 
اللامحدود. وهذا يتضح بداهة» لا من خلال مستقبل العلم اندع 14 ) 
(561676 16 46 الذي كتبه أرنست رينان في أواسط القرن التاسع عشر 
فقطء بل أيضاً من خلال بعض الحركات شبه الدينية المهمة التي 
نشأت في النصف الثاني من ذلك القرن» مثل الحركة الروحانية مثلا. 
بدأت هذه الحركة عام 1848 في هايدسفيل من أعمال ولاية نيويورك. 
وكان منشؤها سماع بعض أفراد عائلة جون فوكس لسلسلة من 
الطرقات الغامضة على الباب بدا أنّها صادرة عن مسبب عاقل. 


«اقترحت إحدى البنات شيفرة معينة: ثلاث طرقات للدلالة 
على الجواب بلعم» وطرقة واحدة للدلالة على الجواب بلاء 
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وطرقتين للجواب بالشك أو التردد. وهكذا حصل الاتصال مع هذا 
الذي جرى الزعم بأنه «روح». وصارت الشقيقات فوكس الثلاث 
ش أُوَّل «وسيطات»»؛ وما لبث الجلوس فى «حلقات» (110165©) وعقد 
«الجلسات» (بالفرنسية فى الأصل مومسلا بهدف الاتصال 
#بالأرواح» التي تجيب بالطرقات أو بارتجاج الطاولات أو بإشارات 
أخرىء أن انتشر سريعاً في أنحاء العالم» كله©. 


عرفت الظاهرات الروحانية منذ أزمنة قديمة» وجرى تأويلها 
بشتى الأشكال من قبل الثقافات والأديان المختلفة. غير أن العنصر 
الجديد والمهم في الروحانية الحديثة هو نظرها (00]1001) المادي. 
ذلك أن هذا النظر عنى بداية الاعتقاد إننا بتنا نملك «أدلّة مادية» 
(وضعية علمية) على وجود النفس» أو بالأحرى على وجود هذه 
النفس بعد الموت من خلال الطرقات وارتجاج الطاولات» وفي ما 
بعد من خلال ما يسمّى «تجسدات مادية) (5هم)وتلةة8216) . 
استبدت مشكلة بقاء النفس وخلودها بالعالم الغربي على نحو غير 
سوي منذ فيثاغوراس وأمبذقلوس وأفلاطون. لكنها كانت عند هؤلاء 
مشكلة فلسفية أو لاهوتية. أما الآن (في القرن التاسع عشر)ء وفي 
عصر علمي ووضعيء فقد صار خلود النفس مرتبطاً بنجاح تجربة: 
أن نبرهن «علمياً» على هذا الخلود يعني الإتيان بأدلة «فعلية»» أي 
ماقي وعقدا سير لابقا إلى ادال أبعهزه ومشتيرات ععقدة رص 
إلى عراسة الدليل حلى بقاء الناس سية بعد الميسم. والدال إلنا تسد 
ذلك التفاؤل الوضعي يسحب ظله على معظم الأبحاث 


(4) ,معقطاط نجه «منوناعغ1 زه منفلعهمماءن 2ط نضذة «رسستاتضمة» ,ععالتطعك5 .5 0 ]1 
تعطا0 لصة عتطاء5 .ة صطم1 آه عمعمماكتوقة عطا طتاتيه 5ع متناود11 5عصيول نزط 60ئل8 
,([1910-1934 ,عمط هوعد رعاعهلا وولح اموا 1 لسة .1 نطععسطستلظ]) .كاه؟؟ 13 ,وتقامطعه 
1 0 .6 .ص ,11 .آمو 
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البارابسيكولوجية : إذ يلوح دائماً من خلالها ذلك الأمل بأنه لا بد في 
يوم من الأيام أن يبرهن علمياً على وجود النفس بعد الموت. 


ولم تكن الجمعية الإشراقية وهي حركة شبه دينية واسعة 
أسّستها هيلانة بتروفنا بلافاتسكي في نيويورك في تشرين الثاني 1875- 
لتقل عن الروحانية تفاؤلاً ووضعية. لقد عرضت هذه المغامرة ' 
المذهلة والموهوبة فى كتابها كشف الحجاب عن وجه إيزيس 2215) 
(4علنءسررن (1877): كما فى كتبها الضخمة الأخرى» وحياً غيبياً 
سحرياً غامضاً يخاطب العالم الحديث بلغة يفهمها. فهذا العالم يؤمن 
بالتطورء وبالتالي بالتقدم الذي لا تحده حدود. فما كان من السيدة 
بلافاتسكي إلا أن طرحت نظرية في التطور الروحاني الذي لا حدود 
لهء وذلك عبر التقمّص والتأهيل التدرّجي. وكانت تدّعي أنه خلال 
إقامتها المزعومة في بلاد التيبت» هبط عليها الوحي الأولاني الذي 
هو بزعمها الوحي الآسيويء. لا بل الوحي المفارق لهذا العالم. 
ولكنني هنا أجد نفسي مضطراً إلى قطع حبل هذا التسلسل لكي أقول 
إنه إذا كان ثمة شىء تختص به التراثات الشرقية فهو بالضبط تصورها 
الغباة الووسية على بعر يفاد للتطورية إلى ذلك كانت السدة 
بلافاتسكي تؤمن بضرورة الإتيان «بأدلة» وضعية مادية» تدعم بها ' 
العقيدة الإشراقية. فكانت تعمل بانتظام على «التجسيد المادي» 
لرسائل كانت تصلها من «مرجعياتها الروحية'» (المهاتمات 
(33م:34353)) الغامضين في التيبت. ولم يكن ليقلل من وقع هذه 
الرسائل وهيبتها باعتبارها أمراً ثابتاً ومادياً» حقيقة أنها كتبت 
بالإنجليزية وعلى ورق عادي. فهي كانت تقنع عدداً كبيراً من 
الأشخاص الظاهري الذكاء بصحة العقيدة السرية للسيدة بلافاتسكي. 
ركاتك هذه العقيدة» بالظيمن عقيدة سترنة وبعال "يويح يهنا عا 
يلائم جمعية سرية متفائلة روحانياً: إذ لم يكن عليك إلا أن تقرأ 
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مجلدي كتاب كشف الحجاب عن وجه إيزيس» وأن تصبح عضواً 
منتسباً إلى الجماعة الإشراقية حتّى يتم تأهيلك تدريجياً لدخول عالم 
أعمق أسرار الكون وأعمق أسرار نفسك الخالدة والمهاجرة أبداً نحو 
تقمّص جديد. وهكذا تصير أخيراً ممن يدركون أن هناك تقدماً لا 
محدوداء وأنك لست وحدك بمنذور لبلوغ الكمال» بل إِنْه قَدَر 
البشرية بأسرها أن تتوصل إليه في يوم من الأيام. 


ينبغي للمرء ألا يتبسم حين سماعه كل هذه الادّعاءات الخيالية. 
فالحركة الروحانية» شأنها شأن الجمعية الإشراقية» عبّرت عن «روح 
العصر» (261)86150) ذاته الذي عبّرت عنه الأيديولوجيات الوضعية. إن 
قرّاء أصل الأنواع والقوة والمادة ومقالات في الميثولوجيا المقارنة 
وكشف الحجاب عن وجه إيزيس لم يكونوا الأشخاص أنفسهم» 
لكن أمراً بعينه كان يجمع بينهم: فكلهم كانوا غير راضين عن 
المسيحية» فضلاً عن أن علدداً منهم لم يكن «متديناً؛ أصلاً. ذلك أن 
فراغاً في صفوف الإنتلجنسيا سببته الإغماءة التي أصيبت بها 
المسيحية التاريخية» وهذا الفراغ هو الذي كان يدفع بالبعض إلى 
محاولة الوصول إلى أصل المادة الخلاقة» كما كان يدفع بالبعض 
الآخر إلى الاتصال بالأرواح أو بمهاتمات مُحتجبين عن الأنظار. وقد 
نما الفرع المعرفي الجديد الذي هو تاريخ الأديان سريعاً وسط هذا 
الجو الثقافي» فكان يتبع» بالطبع» النمط السائد: المقاربة الوضعية 
للوقائع والبحث عن الأصول وعن البداية الحقيقية للدين. 


في ذلك العصرء كانت كل الأعمال التأريخية الغربية 
مسرسبة (065685604) بالبحث عن الأصول». بحيث صار الكلام عن 
«أصل الشيء وتطوره روسماً (كليشيه). فكتب عدد من العلماء الكبار 


120 


حول أصل اللغة وأصل المجتمعات البشرية وأصل الفن وأصل 
المؤسسات والأعراق الهندو - .. إلخ. وإذ نحن نتطرّق هنا 
لمشكلة * تارم انك نا 5 
نكتفى بالقول إذاً إن هذا البحث عن أصول المؤسسات البشرية 
والإبداعات الثقافية هو امتداد واستكمال لما يقوم به عالم الطبيعة من 
بحث عن أصل الأنواع» ولما يحلم به العالم الحياوي (البيولوجي) 
من إدراك لأصل الحياة» ولما يبذله الجيولوجي والفلكي من جهود 
لفهم أصل الأرض والكون. فمن وجهة نظر نفسانية» نستطيع أن 
نستشف هنا نفس ذلك الحنين «للأؤّلاني» و«للأصل». 

كان ماكس موللر يعتقد أن ال «ريغ فيدا» (77602 ونع)”* تعكس 
مرحلة أوّلانية من الديانة الآرية» وأنهاء بالتالي تعبّر عن مرحلة من 
أقدم المعتقدات الدينية والإبداعات الأسطورية. غير أن عالم 
السنسكريتية الفرنسي هابيل برغيني أثبت منذ 1870 أن التراتيل الفيدية 
لم تكن تعبيراً عفوياً وساذجاً عن «ديانة طبيعية»» بقدر ما كانت نتاجاً 
قامت به طبقة من كهنة المعبد المختصين بالتراتيل الطقوسية» على 

قسط رفيع من العلم والثقافة. ومرة جديدة إذاً كان لهذا اليقين المفرط 
بالعثور على شكل أولاني من أشكال الدين أن يتحول إلى سراب» 
بعد النجاح في تحليل الوثائق ذات الصلة تحليلاً لغوياً دقيقاً وصارماً. 

ولم يكن النقاش العلمي المتبحر حول الفيدا إلا جولة من 
جولات تلك المعركة الطويلة والدراماتيكية التي جرت من أجل 
تحديد «أصل الدين». فقد أسهم أحد الكتاب اللامعين والمطلعين» 
أندرو لانغ» إسهاماً حاسماً في تقويض التركيبات الأسطورية التي 





(*) كلمة سنسكريتية تعني الأناشيد العرفانية وهي مجموعة من الأناشيد الفيدية 
المخصصة للآلهة (الديفا) وتّعد واحدة من النصوص الأربعة الدينية الأساسية عند الهندوس 
(والمسماة فيدا) . 
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رسمها ماكس موللر. ولقي كتابان من كتبه هما العادة والأسطورة 
(أأنراة 4جه «رمزكويت) (1883) والميثولوجيا الحديكئة «4ه14) 
هماه «اتركة (1896). نجاحاً كبيراًء بعد أن جُمعا من مقالات عديدة 
كان قد رد فيها على ماكس موللرء مستفيداً من نظريات تايلور. غير 
أن لانغ ما لبث بعد عام واحد من نشر الميثولوجيا الحديثة» أي عام 
8»؛ أن أصدر كتاباً آخر بعنوان صناعة الدين /ه عاطعله/1 776) 
6/1810 نقض فيه طرح تايلور الذي يرى أن أصل الدين قائم في 
الإحيائية. وكان لانغ قد بنى حجته على وجود إيمان بآلهة كبيرة لدى 
بعض الشعوب المغرقة فى بدائيتهاء كالأستراليين والأندمانيين 
(2232656ةلمة) . أما تايلور فقد زعم أنه من المستحيل أن يكون مثل 
. هذا الإيمان أولانياً» وأن فكرة الله قد نمت وتطورت انطلاقاً من 
الإيمان بأرواح الطبيعة» ومن عبادة أرواح الآباء الأولين. غير أن لانغ 
لم يجد لدى الأستراليين والأندمانيين لا عبادة للآباء الأولين ولا 
نحلة عبادة للطبيعة. 


إن هذا الزعم المفاجئ والمضاد للتطورية والذي يذهب إلى 
القول إن الإله الكبير قد لا يكون في آخر التاريخ الديني بل في 
بداياته» لم يؤثّر كثيراً في أوساط علماء ذلك العصر الاختصاصيين. 
لكن من المفيد الإشارة هنا إلى أن أندرو لانغ لم يكن يتحكم تماما 
بوثائقه» وأنه اضطر في نقاش له مع هارتلاند إلى أن يتخلى عن 
بعض عناصر إطروحاته الأولى. ومن جهة أخرىء. فقد كان من سوء 
طالعه أنّه كان كاتباً فذاً متعدد المواهب ومؤلفاً من بين أشياء أخرى 
لديوان شعري. والمواهب الأدبية تثير عادة حذر العالم المتبحر. 


ومع ذلك فإن التصور الذي حمله أندرو لانغ عن إله بدائي 
أكبر كان له معنى ومغزى بالنظر إلى أسباب أخرى. ففي أواخر القرن 
التاسع عشر وبداية القرن العشرين» لم يعد هناك من يعتبر الإحيائية 
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بمثابة المرحلة الأولى من الدين. فقد ظهرت في ذلك الحين نظريتان. 
جديدتان» يمكن وصفهما ب «ما قبل الإحيائية»» لأنّهما زعمتا أنهما 
رصدتا مرحلة من مراحل الدين أقدم من تلك المسمّاة بالإحيائية. 
إحدى هاتين النظرتين هي نظرية أندرو لانغ التي تزعم أنْ بداية الدين 
تقوم على الإيمان بإله أكبر. وعلى الرغم من أن هذه الفرضية كانت 
غير معروفة في إنجلتراء فإنه جرى تبنيهاء بعد تعديلهاء من قبل 
غرابئر وبعض العلماء الأوروبيين. ومن المؤسف أن يكون فلهلم 
شميدت» أحد أهم الإثنولوجيين في عصرناء قد بلور فرضيّة الإيمان 
البدائي بإله أكبر إلى حدّ أنه جعل منها نظرية صارمة عن توحيد 
أزلاني. أقول «من المؤسف» لأن شميدت»ء إلى جانب كونه عالماً 
قديراء:قإنة كان كاهيا كاتزليقفا أيضاء الآمر الذي جم الوسط 
العلمي يشك في أنه كان يحمل نوايا تبريرية. إلى ذلك» وكما سبق 
لنا أن أشرناء كان شميدت من العقلانية بمكان بحيتٌ إنّه سعى 
لإقامة البرهان على أن اهتداء البدائيين إلى فكرة الله» إِنْما كان عن 
طريق التفكير الغائي (0:0583115)1©) البحت. وبينما كان شميدت 
منصرفاً لنشر المجلدات الضخمة من كتابه في أصل فكرة الإله. كان 
الغرب يشهد ولادة عدد مهم من الفلسفات والأيديولوجيات 
اللاعقلانية. ف «الوثبة الحيوية» ([71]8 8185) عند برغسون» واكتشاف 
فرويد لدور اللاوعي» واستقصاءات ليفى برويل حول ما أسماه 
بالعقلية الغيبية الصوفية ما قبل المنطقية» وكتاب في المقدس .م) 
(©:1ف57 لرودولف أوتوء إضافة إلى الثورات لق التى حققتها 
الدادائية والسوريالية» كلّ ذلك كان يؤرخ لبعض الأحداث البق شَ 
تاريخ اللاعقلانية الحديثة. لذاء فإن قلة ضئيلة من الإثنولوجيين 
ومؤرخي الأديان كان بإمكانها أن تتقبل التفسير العقلاني الذي قدمه 
شميدت لاكتشاف فكرة الإله. 
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وبالمقابل» فإن ذلك العصر الذي يقع بين 1900 و1920 على 
وجه التقريب» سيطرت عليه النظرية الثانية عن ما قبل الإحيائية» أي 
نظرية الماناء وهي تلك التي تدّعي أن بداية الدين كانت عبارة عن 
إيمان بقوة سحرية ‏ دينية غامضة وغير مشخصة. وكان الأنثروبولوجي 
الفريظاتي ناريت هو الذي شكى بوعه كان على السمة ما قبل 
الإحيائية التي يتصف بها الإيمان بالماناء وذلك بأن بيّن أن هذه 
التجربة السحرية - الدينية لا تفترض وجود مفهوم الروح» وأنها تمثّل 
بالتالي مرحلة أقدم من الإحيائية التي وضعها تايلور (أنظر أعلاه 
ص 66 - 67). 


إن ما يثير اهتمامناء في هذا التعارض بين الفرضيّات المتعلقة 
بأصل الدين» هو الانهمام بموضوع «الأولاني». فالمرء يلاحظ 
اهتماماً مماثلا بهذا الموضوع عند المفكرين الإثنولوجيين والفلاسفة 
الطليان بعد اكتشافهم للنصوص الهرمسية. كما إِنَّ البحث عن 
«الأوّلاني» يطبع نشاط الأيديولوجيين العلمويين والمؤرخين في القرن 
التاسع عشرء وإن على صعيد اخر ولغايات مختلفة. إن النظريتين ما 
قبل الإحيائيتين ‏ تلك التي تقول بالإيمان الأوّلاني بإله أكبر» وتلك 
التي تقول بتجربة أصلية للمقدس بوصفه قوة غير مشخصة ‏ تؤكدان 
أنهما بلغتاء في مضمار التاريخ الديني» مستوى أعمق من مستوى 
إحيائية تايلور. والواقع أن النظريتين تزعمان أنهما اكتشفتا البداية 
المطلقة للدين. إلى ذلك» فهما لم توافقا على ما تضمنته فرضية 
تايلور من تطور وحيد الجانب للحياة الدينية. فماريت ومدرسة المانا 
لم يكن ليهمهما بناء نظرية عامة في تطور الدين. في حين أن 
شميدت كرّس كل عمل حياته لمعالجة هذه المسألة بالذات» مع 
الإشارة هنا إلى أنّه كان معتقداً أن تلك كانت مسألة تاريخية لا مسألة 
طبيعية. 
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يرى شميدت أن الإنسان كان في البداية يؤمن بإله واحد قادر 
على كل شيء وخالق لِكلٌ شيء. ثم ما لبث» بناء على ظروف 
تاريخية» أن أهمل هذا الإله الواحدء بل نسيه أيضاء وراح ينخرط 
في إيمانات معمّدة أكثر فأكثر بآلهة وآلهات وأرواح وآباء أولين 
أسطوريين . .. إلخ. وعلى الرغم من أن عملية التقهقر هذه قد بدأت 
منذ عشرات الآلاف من السنين» فقد كان شميدت يزعم أن من 
الواجب تسميتها بالسيرورة التاريخية» لأن الإنسان هو كائن تاريخي. 
لقد أدخل شميدت الإثنولوجيا الداونظية على مهيلا راسم قن ادراسة 
الديانة البدائية. ولسوف نرى في ما يلي عواقب هذا التحوّل المهم 
في طريقة النظر إلى الأمور. 


كبار الآلهة وموت الإله 

من ناحية أخرى دعونا نعود الآن إلى اكتشاف أندرو لانغ 
بوجود إيمان بدائي بإله أكبر. لا أدري ما إذا كان لانغ قد قرأ نيتشه 
أم لا. من المحتمل جداً ألا يكون قد قرأه. لكن نيتشه كان قد أعلن 
قبل عشرين عاماً من اكتشاف لانغ» عن موت الله على لسان الناطق 
بلسانه زرادشت. وبينما مرّ هذا الإعلان من دون ضجة تذكر في حياة 
صاحبه» كان له تأثير كبير في الأجيال اللاحقة في أوروبا. فقد كان 
ينبئ بزوال المسيحية - وزوال الدين ‏ زوالا نهائياً» ويتنبأ من جهة 
أخرى بضرورة أن يحياً الإنسان الحديثء. بالتالي» في عالم محايث 
حصراًء أي قائم بذاته [مقصور على العقل والوعي. (المترجم)] لا 
آلهة فيه. والحال أن ما أجده مثيراً للاهتمام هو أن لانغ» باكتشافه 
لوجود كبار الآلهة عند البدائيين» كان قد اكتشف موتها أيضاء على 
الرغم من أنه لم يدرك هذا الوجه المخصوص من اكتشافه. فالواقع 
أن ازيل كاد بد يت أن الإيمان بإله أكبر لم يكن أمراً شائعاً 
جداًء وأن عبادة هذه الآلهة كانت هزيلةء أي أن دورها الفعلي في 
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الحياة الدينية كان متواضعاً جداً. حتّى إِنّ لانغ حاول أن يجد تفسيراً 
لتقهقر كبار الآلهة وزوالها النهائي» فضلاً عن استبدالها بوجوه دينية 
أخرى. وكان من بين الأسباب التى ذكرهاء أن المخيلة الأسطورية 
امفدت: مجاه قزري فى اقيق درق كلد لكي رين كا عدا 
فى للق لكن هذا الكطا ل[ أسيرة :لد تالسنة ساق ها تربك إعاهه 
هنا. فالواقع أن الإله البدائي الأكبر قد تحوّل إلى إله متبطل 5داهه) 
(15ه5ه0» وبات الناس يعتقدون أنه انسحب إلى السماوات العلياء 
وصار لا يأبه لشؤون البشر. وفي النهاية طواه النسيان. أي أنه بكلام 
أخر «قد مات», لا لأن ثمة أساطير تروي وقائع موته» بل لأنه غاب 
.عن الحياة الدينية غياباً تاماء وبالتالي فقد غاب ذكره حتّى من 
الأساطير. ْ 


إن نسيان الإله الأكبر على هذا النحو يعنى أيضاً موته. لقد كان 
إعلان نيتشه نبأ جديداً على العالم الغربي اليهودي - المسيحي» لكن . 
موت الإله ظاهرة قديمة جداً في تاريخ الأديان ‏ مع هذا الفارق» 
بالطبع» وهو أن غياب الإله الأكبر يؤدي إلى ولادة مجمع للآلهة 
أكثر حيوية ودراماتيكية» على الرغم من مرتبته الأدنى؛ في حين أن 
موت الإله اليهودي ‏ المسيحي يؤدي في تصور نيتشه» إلى أن يعتاد 
الإنسان الحياة على مسؤوليته» وحيداً في عالم نزعت عنه القداسة 
تماماً. لكن هذا العالم القائم بذاته والذي نزع منه المُقدّس نزعا 
جذرياً إِنّما هو عالم التاريخ. فالإنسان» بوصفه كائناً تاريخياء كان قد 
قتل الإلهء وصار بعد هذا القتل مضطراً إلى العيش في التاريخ ليس 
إلا. وهنا يجدر بنا أن نذكر أن شميدت» صاحب نظرية التوحيد 
الأولانى» كان يعتقد أن نسيان الإله الأكبر واستبداله النهائى بوجوه 
دينية أخرى» لم يكن نتيجة عملية طبيعية» بل كان نتيجة عملية 
تاريخية. فالإنسان البدائي كان قد فقد إيمانه باله واحدء وأخلْ يعبد 
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عدة آلهة أدنى مرتبة منه» بحكم تحقيقه للإنجازات المادية والثقافية 
التي نقلته من مرحلة الإنسان الملتقط للغذاء إلى مرحلتي الزراعة 
والرعى وتربية الماشية» أي به يدير عقي بحكم أنّه صار «يصنع» 
التاريخ. 


هكذا نجد عند نيتشه كما عند لانغ وشميدت فكرة جديدة: 
فكرة مسؤولية التاريخ عن تقهقر الإلهء ثم يات وهنو لذ زنن 
«موته). وقد كان لعلماء الأجيال اللاحقة أن يجهدوا أنفسهم في حل 
المشكلة التي طرحت بناء على هذا المعنى الجديد لاريم . في هذه 
الأثناء كانت الدراسة المقارنة للأديان تحقق تقدّماً. فقد تزايدت 
كميات الوثائق والنصوص التي تنشر كما أعداد الكتب التي تؤلف». 
كما كثر عدد الكراسي التي أنشعت لتدريس تاريخ الأديان في العالم 
أجمع. ش ش 

وفي وقت من الأوقات. بخاصة خلال النصف الثاني من القرن 
التاسع عشرء كان هناك من يعتقد أن من المفيد تكريس جيل أو 
جيلين للانصراف إلى نشر الوثائق وتحليلهاء بحيث يصبح من 
الممكن إطلاق يد العلماء اللاحقين في صياغة التفسيرات التأليفية. لم 
يكن ذلك إلا حلماًء بالطبع» مع أن رينان نفسه كان قد آمن بهذا 
الحلم عندما كتب مستقبل العلم. إن تاريخ الأديان» شأنه شأن كل 
الفروع المعرفية التاريخية الأخرىء كان قد اتبع طريق الحركة 
العلمية» أي أنه ركز جهوده أكثر فأكثر على جمع «الوقائع» 
وتصنيفها. وهذا التواضع التقشفي الذي تحلّى به مؤرخ الأديان حيال 
مواده الأوّلية» لم يكن يخلو من فخامة» حتى إنّه يكاد يتخذ دلالة 
روحية. ويمكئنا أن نصف وضع العالم المستغرق في وثائقه ‏ بل 
والمدفون حياً أحياناً تحت مادتها ووزنها ‏ بأنه من قبيل «النزول إلى 
العالم السفلي أو الجحيم» (16505طة1 24 قتاكدعء106)») غوص إلى 
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المناطق العميقة المظلمة والجوفية حيث عليه أن يواجه الأشكال 
الجنينية للمادة الحية. بل إننا نجد فى بعض الأحيان أن هذا 
الاستغراق الكامل فى «المواد الأوّلية» كاد يكون عبارة عن موت 
روحي» 1ل في الأمر أن ملكة الإبداع لدى العالم قد 
تصاب من جراء ذلك بالعقم. 


ويعبّر هذا الدافع نحو «النزول إلى تحت» عن اتجاه العقلية 
الغربية بوجه عام في بداية هذا القرن. فليس بوسع المرء أن يجد 
وصفاً لتقنية التحليل النفسي التي بلورها فرويد أفضل من وصفها بأنها 
نزول إلى الأعماق. غوص إلى أعمق مناطق قرارة النفس البشرية 
وأخطرها. وعندما وضع يونغ فرضيته حول وجود اللاوعي الجماعي؛ 
أخذ التنقيب عن تلك الكنوز الخالدة التي هي أساطير البشرية الغابرة 
ورموزها وصورهاء يشبه التقنيات المعتمدة في الأوقيانوغرافيا (علم 
المحيطات وظواهرها (تإنامة:ه0ه0062)) وعلم دراسة المغاور 
والكهوف. فكما إِنَّ النزول إلى قيعان البحار والدخول إلى أعماق 
المغور قد كشف عن وجود كائنات عضوية بسيطة.ء كانت قد 
انقرضت منذ زمن طويل عن سطح الكرة الأرضية»؛ كذلك أدَى 
التحليل النفسي إلى بعث أشكال من الحياة النفسية العميقة التي لم 
تكن من قبل بمتناول الدراسة. لقد كان لعلم دراسة المغاور والكهوف 
واستكشافها أن يضع بمتناول علماء الحياة كائنات عضوية ثالثية 
(1»20133)» بل من بقايا الدهر الو سيط 846502010)» وأشكالا 
حيوانية بدائية لم يكن من الممكن العثور عليها بواسطة الحفريات» 
أي أنها كانت قد زالت عن سطح الأرض من دون أن تترك أثرا. 
فهذا العلم الجديد» باكتشافه لتلك «المطمورات الحيّة»» إِنْما كان 
يدفع معرفتنا بصيغ الحياة الغابرة خطوات إلى الأمام. كذلك فإن 
هناك صيغا غابزة من الحياة النفسية» «مطمورات حيّة» مدفونة في 
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غياهب اللاوعي». صارت الآن بمتناول الدراسة بفضل التقنيات التي 
بلورها فرويد وغيره من علماء نفس الأعماق. 


ا ل ا ا ل 
فرويد للمعرفة ‏ نعنى اكتشافه اللاوعي والتحليل النفسي - 
والأيديولوجيا اروف التي لا تُعتبر من جهتهاء إلا أيديولوجيا 
أخرى تنضاف إلى ما لا يحصى من الأيديولوجيات الوضعية. كان 
فرويد» هو الآخرء يعتقد أنه توصل بفضل التحليل النفسي إلى 
المرحلة «الأولانية» من الحضارة ومن الدين. وكما رأينا (ض 78 
0) فإنه عيّن أصل 'الدين والثقافة في جريمة قتل أولانية» وبالضبط 
في أول جريمة قتل أب. فهو يرى أن الإله لم يكن إلا تصعيداً 
متسامياً لصورة الأب الجسدي الذي قتله أبناؤه بعد طرده لهم. وقد 
جوبه عموماً هذا التفسير العجيب بالنقد والرفض من قبل 
الإثنولوجيين 0 الكفاءة والاختصاص. لكن فرويد لم يتخل عن 
نظريتهء» كما أنه لم يعدلها. ولعله كان يعتقد أنه وجد أدلة على قتل 
الإله الأب لدى مرضاه من أهل فيينا. غير أن هذا «الاكتشاف» كان 
يساوي القول إن بعض البشر الحديثين أخذوا يشعرون بعواقب «قتل 
ربهم؟. . فقد سبق لنيتشه أن نادى قبل ثلاثين عاماً من كتابة الطوطم 
والمحرّم أن الإله قد مات. أو على الأصح أنه قتل على يذ الإنسان. 
وربما كان فرويد قد أرجع العصاب (20620513) الذي كان يشكو منه 
مرضاه من أهل فيينا إلى ماض أسطوري. ولكن إذا كان البدائيون . 
يعرفون بدورهم «موت الإله» فإن هذه العبارة تدل عندهم على 
احتجابه (1126108نات٠0)‏ وتحكمه عن بعدء لا على «قتله» على يد 
الإنسان كما نادى بذلك نيتشه. 


ثمة في فكر فرويد أمران مهمان بالنسبة لموضوعناء أولهما: أن 
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الغربيون حقّ المعرفة» لاكتشاف «الأولاني»؛ «الأصول»؛ حاول أن 
يتوغل بعيداً في تاريخ الفكرء إلى حيث لم يجرؤ أحد من أسلافه. 
وقد عنى ذلك بالنسبة إليه الولوج إلى اللاوعي. أما ثانيهما: فهو أن 
فرويد كان يعتقد أنه لم يجد في بداية الحضارة ونشأة المؤسسات 
البشرية أمراً بيولوجياًء بل وجد حدثاً تاريخياً هو قتل الأب بيد أكبر 
أبنائه. أمَا التساؤل عما إذا كان هذا الحدث التاريخي الأولانيى قد 
حصل في الواقع أو لم يحصل»ء فمسألة لا علاقة لها بنقاشنا. فالمهم 
هو أن فرويد ‏ وهو كان بلا ريب على المذهب الطبيعي ‏ كان يعتقد 
اعتقاداً راسخاً بأن أصل الدين مرتبط ب «حدث» 8680): هو أول 
عملية قتل للأب. وما يضفي على هذا القول أهمية أكبر هو أن آلاف 
المحللين النفسيين ومئات الآلاف من الغربيين المتفاوتي الثقافة» هم 
مقتنعون اليوم أن تفسير فرويد صحيح علمياً. 
التاريخية والتاريخانية 

هكذا أذن يبدو أن حنين الغربى إلى «الأصول» وإلى «الأولاني» 
قد اضطره إلى لقاء مع التاريخ. ومنذ ذلك الوقت علم مؤرخ الأديان 
أنه عاجز عن التوصل إلى «أصل» الدين. فما تمٌ في البدءء» من 
الأصل» (دنو0 46) لم يعد يعتبر مشكلة بالنسبة إليه» على الرغم 
من أن المرء يستطيع اعتبار هذا البدء مشكلة بالنسبة للاهوتي أو 
للفيلسوف. وهكذا وجد مؤرخ الأديان نفسهء من دون وعي منه 
تقريباًء وسط جو ثقافي مختلف كلّ الاختلاف عن ذاك الذي عاشه 
ماكس موللر وتايلورء بل حتّى فرايزر وماريت. كان هذا الجو جواً 
جديداً تعبق فيه أفكار نيتشه وماركس وديلثي وكروتشه وأورتيغ. جو 
صارت فيه الكليشيه الرائجة (©108851ط825) تحمل اسم التاريخ لا 
الطبيعة. كما أن اكتشاف أن التاريخ أمر لا مفرّ منهء وأن الإنسان كان 
دائماً كائناً تاريخياء ليس بحدّ ذاته تجربة سلبية أو مجدبة. فهذا الأمر 
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البديهي سرعان ما أتاح المجال أمام سلسلة من الأيديولوجيات 
والفلسفات النسبية والتاريخانية من ديلثي] وضولة إلى هيدغر 
وسارتر. ففى سنّ السبعين كان ديلثي نفسه قد اعترف بأن «نسبية كل 
المفاهيم البشرية هي الكلمة الأخيرة التي تقال في النظرة التاريخية 
للعالم» . 


ليس من الضروري أن نناقش هنا صحة التاريخانية. غير أن 
الفهم السليم لموقف مؤرخ الأديان يملي علينا أن نأخذ بالاعتبار تلك 
الأزمة الخطيرة التى تولدت عن اكتشاف تاريخية الإنسان. فهذا البعد 
الجديد ‏ ونعنى 5 التاريخية ‏ قابل لتفسيرات شتى. لكن علينا أن 
نسلم بأن النظرة إلى الإنسان بوصفهء أولاً وقبل كلّ شيءء كائناً 
تاريخياء كانت تنطوي بمعنى من المعاني» على إذلال عميق للوعي 
الأوروبي لذاته. والحق أن الغربى كان قد اعتبر نفسه خليقة الله 
ومالكاً لوحي فريد من نوعه. آله سيد هذا العالمء وصاحب 
الحضارة العالمية الوحيدة الصالحة. ثم اعتبر نفسه مبدعاً للعلم 
الوحيد الذي يتصف بأنه صحيح ومفيد .. ٠‏ إلخ. ثم ها هو يكتشف 
فجأة أنه يقع على قدم المساواة مع سائر 0 الآخرين» وأنه 
مشروط مثلهم باللاوعي وبالتاريخ. فلم يعد لا المبدع الوحيد 
لحضارة رفيعة» ولا سيد العالم» بل عاد كائناً مهدداً بالتلاشي على 
الصعيد الثقافي. وعندما صرخ فاليري: (إننا نعلم الان» نحن معشر 
الحضارات» إننا من الفانين» (بالفرنسية في الأصل : ,21565 110115 
5 12015 ©0106 ]1031216882 520/055 20115 ,0085 52للالاات 
615 كان كلامه هذا صدى لتاريخانية ديلثي المتشائمة. 


غير أن هذا الامتهان لكرامة الإنسان الغربي والذي جاء إثر 
اكتشافه للشرطية التاريخية العامة لم يخلُ من نتائج إيجابية. إذ إِنَّ 
تقبل تاريخية الإنسان قد ساعد الغربي على التخلص من آخر بقايا 
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الملائكية والمثالية. فنحن اليوم نحمل انتماء الإنسان إلى «هذا» العالم 
على محمل الجد أكثر مما مضى» ولم نعد نعتبر أنه روح مسجونة 
في المادة. أن نعلم بأن الإنسان مشروط دائماً يعني أن نكتشف أنه 
أيضاً كائن مبدع وخلاق» فهو يستجيب بصورة خلاقة للتحدي 
المتمثل بالشرطيات الكونية أو النفسانية أو التاريخية. ولهذا السبب لم 
يعد هناك من يقبل بتفسير الثقافات والديانات تفسيراً طبيعياً. وحتّى لا 
نذكر إلا مثالاً واحدآء نذكّر بأننا نعرف اليوم أن الإنسان البدائي لم 
يكن يدين بديانة «طبيعية»» ولا هو كان قادراً على ذلك. أمّا في زمن 
ماكس موللّر وتايلورء فقد كان الاختصاصيون يتحدثون عن عبادات 
«طبيعية» وعن صنمية شيئية («ونطوناه8)» وهم يعنون بذلك أن 
البدائى كان يعبد أشياء طبيعية. غير أن تقديس بعض الأشياء الكونية 
لا يفك اعتباره «صنمية شيئية»» إذ ليست الشجرة أو النبع أو الحجر 
هو الذي يُعبّد بل القدسي الذي يتجلّى من خلال هذه الأشياء 
الكونية. إن هذا الفهم الجديد لتجربة الإنسان الغابر الدينية هو حصيلة 
توسيعنا لأفق وعينا التاريخي. ففي نهاية التحليل» يمكننا القول إن 
المذهب الذي يرى اف الإلسان كائناً تاريخياً حصراً قد شي الطريق 
أمام نوع من الكونية الجامعة» على الرغم مما ينطوي عليه ذلك من 
احتمالات النسبية. فإذا كان الإنسان يصنع نفسه عبر التاريخ» فإن كل 
ما صنعه في الماضي مهم بالنسبة لكل منا. ما يعني أن الوعي الغربي 
لا يعترف إلا بتاريخ واحد هو التاريخ الكوني الجامع» وأنه لا بد من 
تخطي التاريخ المتمحور على بعض الناس لأنه ليس إلا تاريخا 
إقليمياً ‏ محلياً ضيقاً. وهذا يعني بالنسبة لمؤرخ الأديان أن عليه ألا 
يهمل أو يتجاهل أي شكل من الأشكال الدينية المهمة» على الرغم 
من أنه لا يُتَوقع منه أن يكون خبيرا واختصاصياً فيها كلها. 


وهكذاء وبعد أكثر من قرن من العمل الذي لم يعرف الكلل» 
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اضطر العلماء إلى التخلي عن الحلم القديم بإدراك أصل الدين 
بواسطة أدوات التاريخ» وكرّسوا أنفسهم لدراسة مختلف مراحل 
الحياة الدينية وأوجهه. ولكن السؤال الآن هو أن كان ما سبق هو 
الكلمة الأخيرة في حقل العلم بالأديان. فهل نحن محكومون بالعمل 
إلى ما لا نهاية على المواد الدينية التي بين أيديناء باعتبارها وثائق 
تاريخية وحسبء أي باعتبارها تعبيراً عن مختلف الأوضاع الوجودية 
على مرّ العصور؟ وهل أن عجزنا عن الوصول إلى أصل الدين يعني 
أيضاً عدم مقدرتنا على إدراك ماهية الظاهرات الدينية؟ أيكون الدين 
ظاهرة تاريخية فقط لا غيرء على نحو ما هو عليه سقوط القدس أو 
القسطنطينية مثلاً؟ يعني «التاريخ» بالنسبة للذي يدرس الدين» 
بالدرجة الأولى» أن كل الظاهرات الدينية مشروطة. ما يعني أنه لا 
وجود لظاهرة دينية خالصة. فالظاهرة الدينية هى أيضاً دائماً ظاهرة 
اجتماعية» واقتصادية ونفسانية» فضلاً عن أنها بالطبع ظاهرة تاريخية 
لأنها تتم في الزمن التاريخي» ولأنها مشروطة كل ما حدث من 


والسؤال المطروح هنا هو التالي: هل أن أنساق الاشتراط 
المتعددة تشكل تفسيراً كافياً للظاهرة الدينية. ذلك أنه عندما تسمح 
إحدى الاكتشافات الكبيرة بفتح آفاق جديدة أمام الفكر البشري» نجد 
دائماً أن هناك اتجاهاً لتفسير كلّ شيء في ضوء هذا الاكتشاف 
وبالإحالة إلى صعيده المرجعيّ. هكذا نرى كيف أن الإنجازات 
العلمية التي تمت في القرن التاسع عشر دفعت الناس والعلماء إلى 
تفسير كل شىء بالمادة ‏ لا الحياة فقط بل الفكر ونتاجه أيضا. 
كذلك» فإن اكتشاف أهمية التاريخ في مستهل هذا القرن» دفع 
بكثيرين من معاصرينا إلى اختزال الإنسان في بعده التاريخي» أي إلى 
نسق الشروط التي «يتموضع» بموجبها كل كائن بشري لا محالة. 
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ولكن ينبغي عدم الخلط بين الظروف التاريخية التي تجعل وجوداً 
وها عر عله في واف وبين حقيقة أن هناك شيئاً اسمه الوجود 
البشري. إن وه الأديان يعتبر أن كون الأسطورة أو الطقس أمرين 
مشروطين دائماً من الناحية التاريخية مسألة لا تفسر وجود هذه 
الأسطورة نفسها أو هذا الطقس نفسه. بتعبير آخرء إن تاريخية التجربة 
الدينية لا : تقول لناء في نهاية التحليل» » ما هي التجربة الدينية حقيقة. 
نحن نعلم أنه ليس بوسعنا إدراك المقدس إلا عبر تجلياته التي هي 
' دائماً تجليات تاريخية مشروطة. لكن دراسة هذه التجليات لا تحيطنا 
علماًء لا بما هو المقدس» ولا بما تعنيه التجربة الدينية فعلياً. 
٠‏ خلاصة القولء إن مؤرخ الأديان الذي لا يتقبل النزعات 
التجريبية أو النسبية لبعض المدارس الاجتماعية أو التاريخية الرائجة» 
يشعر بشيء من الإحباط هنا. فهو يعلم أنه محكوم عليه بالعمل على 
وثائق تاريخية تحديداًء لكنه في الوقت نفسه يشعر أن هذه الوثائق 
تقول له شيئاً أخر غير مجرد أنّها تعبر عن أوضاع تاريخية. إِنّه يشعر 
على نحو ما بأن هذه الوثائق تكشف له عن حقائق مهمة حول 
الإنسان» وحول صلة الإنسان بالمقدس. لكن كيف السبيل إلى إدراك 
هذه الحقائق؟ هذه هي المسألة التي تقض مضاجع الكثيرين من 
مؤرخي الأديان المعاصرين. وقد جرى اقتراح بعض الأجوبة. لكن ما 
هو أهم من أي جواب قد يقترحونه هو أن مؤرخي الأديان هم الذين 
طرحوا هذا السؤال بالذات. وكما جرى مراراً في الماضي فإن بإمكان 
السؤال الموفق أن يضخ حياة جديدة في أوصال علم متهالك. 
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4 


أزمة وت جل يد20 


لنعترف صراحة بالأمر. إن تاريخ الأديان, أو الأديان 
المقارنة: لا يقوم إلا بدور متواضع في الثقافة الحديثة. وعندما 
يستذكر المرء هنا ذلك الاهتمام المتقد حماسة وانفعالاً والذي كان 
الجمهور العَلِم في النصف الثاني من القرن التاسع عشر يتابع به آراء . 
ماكس موللر حول أصل الأساطير وتطور الأديان» أو يتتبع سجالاته 
مع أندرو لانغ» وعندما نستذكر أيضأ ذلك النجاح الكبير الذي حققه 
«الغصن الذهبي» وموجة الماناء أو القول «بالعقلية ما قبل المنطقية» 


(1) هذا الفصل هو نسخة معدلة ومصححة عن مقال سبق نشره في مجلة تاريخ 
الأديان» انظر: «ركهمنوتاع1 1ه إصماؤنآ؟ صل لدسعمع1 لصه كتكتن» علدتاظ معمعتاة 
[ .20 ,5 .701 ,كتج ةأ6غ1 زه بزمواكةه ,ستاموط .8 بضصعة1]1 نإ طعوعءوط عطا دمع لعأداقمةء1" 

.1-7 .مم ,(1965 تعسسصسسدة) 

(2)-هذه التعابير تمتاز بغموض محبط. لكن دخولها في اللغة الشائعة يفرض علي 

استعمالها. ف «تاريخ الأديان» أو «الأديان المقارنة» تعني بشكل عام الدراسة العامة للوقائع 

الدينية سواء أكانت تجليات تاريخية متعلّقة بنمط مخصوص من أنماط «الدين» (قبلي» 

إثنولوجي» قومي) أم بنى مخصوصة من الحياة الدينية (أشكال إلهية» تصورات حول النفس» 

أساطيرء طقوس.. ومؤسسات.. أو تصنيفية للتجارب الدينية.. إلخ). ولا تدعي هذه 
التوضيحات الأولية تعيين حقل تاريخ الأديان ولا تحديد مناهجه. 
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أو ب «المشاركة الصوفية»» أو عندما نستذكر أخيراً أن أصول 
المسيحية أو مقدمات لدراسة الديانة الإغريقية أو الأشكال الأولية 
للحياة الدينية كانت كتباً مفضلة وأثيرة لدى آبأثنا وأجدادناء» له يسعنا 
أن ننظر إلى الوضع الراهن إلا نظرة حزن وأسى 


وقد يمكن الرد على ذلك بالقول إنه لم يعد يوجد في أيامنا 
هذه رجال مثل ماكس موللر وأندرو لانغ وفرايزر. وربما كان هذا 
صحيحاًء لا بمعنى أن مؤرخي الأديان اليوم هم أقل شأناً من 
أسلافهم المشاهير»ء بل لأنهم» ببساطة» أكثر تواضعاً منهم» بل أشد 
انعزالاً وأكثر خحَفراً [أي أكثر تقوى وورعاً في التعامل مع الأمور. 
(المترجم)]. بيد أن هذه المسألة بالذات هي التي تقلق بلي لماذا 
سمح مؤرخو الأديان بالوصول إلى الحال الذي هم عليه اليوم؟ قد 
يتبادر إلى الذهن للوهلة الأولى أن السبب في ذلك هو اتعاظهم مما 
جرى لأسلافهم المشاهير إذ تبين لهم إذا جاز القول» بطلان كل 
الفرضيات المرتجلة وتقلقل كل التعميمات المفرطة في طموحاتها. 
لكنني لا أعتقد أن الفكر الخلاق». ذف فى أي فرع من فروع المعرفة» 
يتخلى عن أداء دوره وعن إتجاز قهاش محتجاً بهشاشة ها توصل 
إليه أسلافه من نتائج. فلا شك في أن للاحباط الذي يعاني منه حاليا 1 
مؤرخو الأديان أسباباً أشد تعقيداً. 


«النهضة الثانية» 
قبل أن أناقش هذه الأسباب» أود أن أذكر بمثل مشابه حصل 
في تاريخ الثقافة الحديثة. فقد جرى الاحتفاء «باكتشاف» الأوبانيشاد 
والبوذية» في مستهل القرن التاسع عشرء على أنه حدث ثقافي ينذر 
بنتائج عظيمة الأهمية. وقد قارن شوبنهاور بين اكتشاف السنسكريتية 
والأوبانيشاد وبين إعادة اكتشاف الثقافة اليونانية ‏ اللاتينية «الحقة» 
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خلال النهضة الإيطالية. كان من المتوقع إذاً أن يؤدي هذا التلاقي مع 
الفلسفة الهندية إلى تجديد جذري للفكر الغربي. غير إننا نعلم أن 
معجزة «النهضة الثانية» هذه لم تحصل. ليس هذا وحسبء فباستثناء - 
الموجة الأساطيرية التي أحدثتها طروحات ماكس موللرء لم يولّد 
اكتشاف الروحانية الهندية أي إبداع ثقافي ذي معنى. ويذهب البعض 
فى أيامنا هذه إلى تفسير هذا الفشل بسببين: الأول» أفول نجم 
الماورائيات وغلبة الأيديولوجيات المادية والوضعية خلال النصف 
الثاني من القرن التاسع عشر. والثاني» تركيز جهود الأجيال الأولى 
من المستهندين (دارسي الهند وحضارتها) على نشر النتصوص 
والمفردات والدراسات اللغوية والتاريخية» لاعتبارهم أن التقدّم على ' 
طريق فهم الفكر الهندي يقتضي التفقه باللغة الهندية مهما كان الثمن. 


ومع ذلك» لم تخلٌ بدايات هذا «الاستهناد» من عمليات تأليفية 
واسعة وجريئة. فنشر أوجين بورنوف كتابه مقدمة لتاريخ البوذية 
الهندية (ارعذفد +«عفطءفيامط لبك عاماعتن"! © ««مناء هه رسة) (1844). 
ولم يتراجع ألبرت فيبر وماكس موللر وهابيل برغيني أمام مشاريع؛ 
تبدو لنا الآنء أي بعد مضي زهاء القرن على التفقّه اللغوي الصارم» 
ضخمة وهائلة. وفي أواخر القرن التاسع عشرء كتب بول دوسن 
تاريخ الفلسفة الهندية. واستهل سيلفان ليفي بدايات أعماله بكتابات لا 
يقوى على القيام بها اليوم إلا المستهند المتبحر حين يبلغ أوج مهنته 
عقيدة الأضحية في البراهمانات دء! دانهك 5401/50 الله 2017116 هل) 
(ممدم ره (1898). المسرح الهندي (مء1كمآ عطه6 1718 ع1) (1890) 
في جزءين. وكان لا يزال يافعا عندما نشر المجلدات الثلاثة.من 
مونوغرافيته القيّمة النيبال (هم/8 1)  1905(‏ 1908). ولم يتردد 
هرمان أولدنبرغ في تقديم معايناته الشاملة والفخمة» سواء حول 
ديانات الفيدا (1894) أم حول البوذا وبدايات البوذية (1881). 
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إن عجز هذه «النهضة الثانية» التى كان يفترض بها أن تنجم عن 
اكتشاف السنسكريتية وفقه اللغة الهندية» لم يكن عائداً إذاً إلى تركيز 
المستشرقين تركيزاً شديداً على فقه اللغة. فهذه «النهضة» لم تحدث 
لسبيب بسيط» وهو أن دراسة السنسكريتية واللغات الشرقية الأخرى 
لم تفلح في تخطي دائ ة علماء اللغة والمؤرخين» في حين أن 
اليونانية واللاتينية كانتا تدرسان, إبّان النهضة الإيطالية» لا من قبل 
النحويين والإثنولوجيين وحسب» بل أيضاً من قبل الشعراء والفنانين 
والفلاسفة واللاهوتيين وأهل العلم. لا شك في أن بول دوسن قد 
ألف كتباً عن الأوبانيشاد وعن الفيدانتاء وأنه اجتهد في هذه الكتب 
لجعل الفكر الهندي فكراً «جديراً بالاحترام»» بأن فسره على ضوء 
المثالية الألمانية ‏ بين على سبيل المثال أن بعض أفكار كانط وهيغل 
كانت بذورها موجودة فى الأوبانيشاد. وكان يعتقد أنه بتشديده على 
أوجه الشبه القائمة بين الفكر الهندي والماورائيات الغربية إِنّما يخدم 
قضية الاستهناد. وكان يأمل من ذلك إثارة الاهتمام بالفلسفة الهندية. 
لقد كان دوسن عالما بارزاء لكنه لم يكن مفكراً أصيلا. يكفي أن 
نتخيل انصراف زميله فريدريخ نيتشه لدراسة السنسكريتيه والفلسفة 
الهندية» لنكوّن فكرة عما كان من الممكن أن يحدثه الالتقاء الحقيقي 
بين الهند وفكر غربي خلاق. وإذا شئنا أن نأخذ مثلاً ملموساًء فما 
علينا إلا أن نقدر النتائج التي أسفرت عن ذلك اللقاء الخلاق مع 
الفلسفة والتصوف الإسلاميين: عندما ننظر إلى ما تعلّمه مفكر ديني 
عميق المعرفة مثل لويس ماسينيون من دراسته للحلاج» أو عندما 
نرى كيف أن فيلسوفاً مثل هنري كوربان هو أيضاً لاهوتيء يتأوّل 
فكر السهروردي وابن عربي وابن سينا. 


مضى زمن طويل منذ أن أصبح الاستهنادء شأنه شأن 
الاستشراق بوجه عامء فرعا «جديراً بالاحترام» ومفيدا من فروع 
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المعرفة» فرع يضاف إلى الفروع المعرفية العديدة الأخرى التي تشكل 
ما يسمّى بالإنسانيات. لكن المستقبل المجيد الذي توقعه له شوبنهاور 
لم يتحقق. وإذا كان لنا أن نأمل بحصول التقاء مستثير مع فكر الهند 
وآسياء فإن ذلك سيكون نتيجة التاريخ» وذلك بعد أن صارت آسيا 
اليوم حاضرة وموجودة في الواقع التاريخي. لكن هذا الالتقاء لن 
يكون من صنع الاستشراق الغربي”©. 


مع ذلك» فد برهت أورويا مراراً عديدة على أنها متشوقة 
للحوار والتبادل الحضاري مع الروحانيات والثقافات غير الأوروبية. 
فلنتذكر الأثر الذي خلفه أول عرض للرسم الياباني على الانطباعيين 
الفرنسيين» والتأثير الذي كان للنحت الأفريقي في بيكاسوء أو النتائج 
التى ترتبت على اكتشاف «الفن البدائى» عند الجيل الأول من 
السورياليين» علماً أن هذه الأمثلة كلها تتعلق «بتفاعلات إبداعية» مع 
فنانين لا مع علماء. 


اجتهاد تأويلي كلي 

تكوّن تاريخ الأديان بصفته فرعاً معرفياً قائماً بذاته بعد وقت 
قصير من بدايات الاستشراق» واعتمد إلى حد ما على أبحاث 
المستشرقين» كما أنه استفاد إلى حدّ كبير جدأً من الإنجازات التي 
حققتها الأنثروبولوجيا. بتعبير آخرء إن المصدرين الرئيسين اللذين 
استقى منهما تاريخ الأديان وثائقه ‏ وما زال يستقي ‏ هما الثقافات 
الآسيوية وثقافات الشعوب التي يسمّونها (في غياب لفظة أنسب) 
الشعوب «البدائية». وفي كلا الحالين تتعلق المسألة بأقوام وأمم» 


(3) إن الرواج الحالي الذي تشهده نظرية الزن يعود في جانب كبير منه إلى النشاط 
المتواصل والذكي الذي يقوم به د. ت. سوزوكي (لكاناتنا5 .1 .00). 
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كانت قد تخلّصت من الوصاية الأوروبية منذ نصف قرن» وبخاصة 
خلال السنوات العشر أو الخمس عشرة الأخيرة» وأخذت تضطلع 
بمسؤولياتها في التاريخ. ويصعب على المرء أن يتخيل فرعاً معرفياً 
إنسانياً يحتل موقعاً أفضل من موقع تاريخ الأديان من أجل المساهمة 
في آن معاً في توسيع الأفق الثقافي الغربي» وفي التقارب مع ممثلي 
الثقافات الشرقية والغابرة. إذ مهما كانت طاقات المستهند الكبير 
والأنثروبولوجي البارز ومواهبهما كبيرة واستثنائية» فأنّهما مضطران في 
النهاية إلى الاقتصار كلّ على 'حقله (الواسع» على كل حال)؛ في حين 
يتوجب على مؤرخ الأديان» هذا إن كان أميناً لأهداف اختصاصه. أن 
يعرف الأوجه الأساسية التى تتصف بها ديانات آسياء فضلاً عن ديانات 
ذلك العالم «البدائي» الواسع» إلى جانب فهمه للتصورات الرئيسة في 
ديانات الشرق الأدنى القديم» وعالم البحر المتوسط واليهودية 
والمسيحية والإسلام. وليس المقصود بالطبع أن يتضلّع من هذه 
الميادين كلها بوصفه لغوياً ومؤرخاًء بل المقصود أن يستوعب أبحاث 
الأديان. فأمثال فرايزر و كارل كليمن و بتازوني وفان درّلووي» بذلوا 
جهدهم لمتابعة الإنجازات التى تحققت فى قطاعات شتى من المعرفة. 
والحال أن المثل الذي ضربوه لنا لم يفقد قيمته أبدأء بصرف النظر 
عما إذا كان المرء يتفق معهم في تأويلاتهم أم لا”". 


ذكرت بهذه الوقائع لكي أسجل أسفي حيال قلة الزاد المفيد 
الذي حصله مؤرخو الأديان من وضعهم المتميز. ولا شك في أنْني 
لا أنسى المساهمات التي قدموهنا منذ ثلاثة أرباع القرن في كل 


(4) ذكرنا هؤلاء المؤلفين لأنهم ينظرون جميعاً إلى تاريخ الأديانء بوصفه «علماً كلياً». 
هذا لا يعني إننا نشاطرهم فرضياتهم المنهجية المسبقة أو تقويمهم الشخصي لتاريخ الأديان. 
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قطاعات البحث. فنحن إذا كنا اليوم قادرين على التحدث عن تاريخ 
الأديان بوصفه فرعا معرفياً مستقلآء فالفضل في ذلك إِنّما يعود إلى 
تلك المساهمات. لفن هن الموست الا يكون معظه مؤرنخي: الأديان 
قد أنجزوا سوى ذلك: أي أنْهم عملوا بإخلاص وإصرار على تكوين 
ركائز صلبة ينهض عليها فرعهم المعرفي. والواقع أن تاريخ الأديان 
ليس كناية عن فرع تاريخي وحسبء كعلم الآثار أو المسكوكات 
مثلاً. بل هو اجتهاد تأويلي كلي كذلكء لأنه مدعو لتفسير وفك 
رموز اللقاءات كلها التي تمت وتتم بين الإنسان والمقدس منذ ما قبل 
التاريخ وحتى يومنا هذا. 


والحال أن مؤرخي الأديان يترددون في تقويم نتائج أبحائهم من 
الناحية الثقافية» إما لتواضعهم وإما لفرط شعورهم بالإحراج والحَمّر 
(المتولد بالدرجة الأولى عن إفراط أسلافهم البارزين). فمن ماكس 
موللر وأندرو لانغ إلى فرايزر وماريت» ومن ماريت إلى ليفي برويل» 
ومن ليفى برويل إلى مؤرخي الأديان في أيامنا. بتنا نشهد انخفاضاً 
تدريجياً في الإبداعية» يرافقه انخفاض في التواليف الثقافية الاجتهادية 
وذلك أمام غلبة أبحاث تحليلية مجزأة . .. إذا كان الناس ما زالوا 
يتحدثون عن المحرّم وعن الطوطمية» فذلك يعود بشكل خاص إلى 
شعبية فرويد. وإذا كانوا يهتمون بديانات «البدائيين»» فالفضل في ذلك 
يعود لمالينوفسكي وبعض الأنثروبولوجيين الآخرين. كذلك إذا كانت 
امدرسة الأسطورة والطقس» ما زالت تلفت الجمهورء فذلك يعود إلى 
ما قام به اللاهوتيون وبعض النقاد الأدبيين. 


(5) صحيح أن واحداً مثل رودلف أوتو (00 8010016)» أو آخر مثل جيراردوس فان 
درّلووي قد نجحا في إيقاظ اهتمام الجمهور المثقف بالمشكلات الدينية. لكن وضعهما أكثر 
تعقيداً من الأوضاع الأخرى» بمعنى أنهما لم يمارسا تأثيراً بوصفهما مؤرخي أديان» بل 
بفضل مكانتهما بصفتهما لاهوتيين ومشتغلين بالفلسفة الدينية. 
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والحال» أن هذا الموقف الانهزامي الذي اتخذه مؤرخو الأديان 
(وهو موقف نالوا جزاءهم عليه إذ أعرض الجمهور تدريجياً عن 
الاهتمام بأعمالهم)» إِنّْما تبلور بالضبط في الوقت الذي اتسعت فيه 
تعزفة الإتبياناتننافا كيرا تطل الفحيل النقس والمومستولوننا 
والاسهاراك الفعة الأروةف ويفا دفن تللفة الحفية النى بيدا فيه 
التواجه واللقاء مع آسيا والعالم ”البدائي». وأنا شخصياً أعتبر هذا 
الأمر متناقضاً ومأساوياً فى الوقت نفسه. ذلك أن هذا التحفظ 
الروحي تعمّم بالضبط في الوقت الذي كان يفترض بتاريخ الأديان أن 
يشكل الفرع المعرفي النموذجي. لجهة فك رموز هذه «العوالم 
المتجهولة التي اكتشفها الغرب ولتأويلها©». 


مع ذلك ليس من المستحيل إعادة تاريخ الأديان إلى الوضع 
الذي يستحقه في الصدارة. وهذا يتطلب قبل كل شيء أن يعي 
مؤرخو الأديان إمكاناتهم غير المحدودة. وينبغي لهم ألا يشعروا 
بالعجز التام أمام هول المهمة واتساعها. ومن الضروري بشكل خاص 
ألا يلجأوا إلى التحجج بأعذار واهية من مثل أن الوثائق لم تُجمّع 
كلها ولم تفسر كما يجب. ففروع المعرفة الإنسانية الأخرى كلهاء إن 
لم نقل علوم الطبيعة أيضاًء تجد نفسها في وضع ممائل. هذاء ولم 
يسبق أن كان المشتغل بالعلم ينتظر أن تصبح الوقائع كلها جاهزة» 
قبل أن يحاول فهم الوقائع المعروفة سلفاً. إلى ذلك» يجب التخلص 
من هذا الوهم الذي يزين للبعض أن «التحليل» يشكل العمل العلمي 
الفعلي» وأنه ينبغي للمرء ألا يتقدم باقتراح «تأليف» أو «تعميم» إلا 


(6) ناقشت مراراً هذه المشكلة وأخيراً وليس آخر في التمهيد الخاص في: 215068 
كعأعنامماكترامء34 أ ,(1962 ,[لتمستتللدت] :متموط) عسروه ما '[ اه دان مماعفاصة 84 :علدتاظا 
ا رن 00000 بأمطصوى هته طاصاط كلتمتعناع1 ١ز‏ كعت4يةاى نعنبرهه 47:0 1176 :ته 

.((1965 ,لعهة/1آ لصه لععطك تعلعهل بجعلا]) معطم 
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في مرحلة متأخرة من حياته. سرف اي حورن سان 
يكرس ممثلوه حياتهم «للتحليل» وحسبء من دون أن يتجرأوا غلى 
التقدّم بفرضية عمل أو رسم معالم نظرية «تعميمية' ما. فالفكر 
البشري لا يتوصل إلى العمل على هذا النحو المجزأ إلا على حساب 
إبداعه. ربما كان هناك علماء في مختلف فروع المعرفة العلمية» لم 
يتخطوا في حياتهم مرحلة «التحليل»: لكن هؤلاء هم ضحية التنظيم 
الحديث لأصول البحث. فينبغي ألا يتخذوا قدوة» بأي حال. والعلم 
بمطلق الأحوال لا يدين لهم بأي اكتشاف ذي مغزى. 


تأهيل (تنشئة) أم انخلاع (استلاب ذاتي) 
يعتبر «التحليل»» في تاريخ الأديان» كما في عدد من الفروع 
الإنسانية الأخرى معادلا لفقه اللغة. والمرء لا يستطيع القبول بكفاءة 
عالم ما ومصداقيته يي 0 
اللفظة تعني هنا المعرفة بلغة المجتمعات التي ندرس أديانهاء فضلا 
عن المعرفة بتاريخها وثقافتها). كان نيتشه يتحدث بحق عن فقه اللغة 
(وهذه تعني في حالته الخاصة الفيلولوجيا الكلاسيكية»)؛ بوصفها 
«تكريساً» (أو تأهيلاً). وكان يرى أن ليس من الممكن أن يشارك 
المرء فى «الأسرار» (أي في مصادر الروحانية اليونانية) إلا إذا كان قد 
تأقلء أي بتعبير آخرء إذا كان متمكناً من الفيلولوجيا الكلاسيكية. 
لكن ولا واد من وكين القرن التاسع عشر الكبار من فريدريخ 
فلكيء إلى أروين رود»ء إلى ولياموفيتز - مولندورف» حصر نفسه 
ضمن حدود الفيلولوجيا ب «المعنى الحصري». إذ كان كل منهم يبني 
على طريقته الخاصة أبنية رائعة من التأليف ظلت تغذي الثقافة 
الغربية» حتّى بعد أن صار تخطيها من وجهة نظر الفيلولوجيا البحتة. 
لا شك في أن عدداً كبيراً من العلماء الذين ينتمون إلى مختلف فروع 
المعرفة الإنسانية لم يحاولوا الخروج أبعد من حيّر «الفيلولوجيا». 
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لكن مثلهم ينبغي ألا يشغل بالناء إذ إِنَّ التركيز الحصري على الأوجه 
الخارجية لعالم روحي ماء يكاد يعادل في نهاية الأمر سيرورة انخلاع 


ذاتي. 

إن طريق التأليف في تاريخ الأديان» كما في كل فرع إنساني 
آخرء تمر عبر الاجتهاد التأويلي. غير أن هذا التأويل يتخذ في تاريخ 
الأديان وضعاً أشد تعقيداً» إذ إِنه لا يقتصر فقط على فهم «الوقائع 
الدينية» وتفسيرها. فهذه الوقائع تشكل بسبب من طبيعتها مادة نستطيع 
أن نجعلها ‏ بل يجب علينا أن نجعلها ‏ موضوعاً لتفكيرناء ولتفكيرنا 
الخلاق» على نحو ما قام به أمثال مونتسكيو أو فولتير أو هردر أو 
هيغل عندما صبوا حيردض فى مهم التنكين جز المؤسيات البشرية 
وتاريخها. 
التأويل الخلاق. ربما بسبب الإحباط المتولد عن غلبة «العلموية» 
على بعض فروع المعرفة الإنسانية. فبمقدار ما كانت العلوم 
الاجتماعية وبعض أنواع الأنثروبولوجيا تسعى إلى التقيّد بالمزيد من 
المعايير «العلمية»» كان مؤرخو الأديان يمعنون في حذرهم. لا بل 
في تحرجهم وتواضعهم. غير إننا نرى في هذه المسألة كلها التباساً 
ناجماً عن سوء فهم. إذ ينبغي» في رأيناء لتاريخ الأديان» ولأي فرع 
معرفي إنساني» ألا ينصاع ‏ كما كانت عليه الحال زماناً طويلاً - 
للنماذج المستعارة من العلوم الطبيعية» بخاصة بعد انقضى وقت هذه 
النماذج (لا سيما تلك المستعارة من الفيزياء). 

إن تاريخ الأديان ملزم من حيث نمط كينونته المخص به»ء 
بإنتاج «مؤلّفات» بِكلّ معنى الكلمة لا بإنتاج الدراسات المونوغرافية 
المتبحرة فقط. فخلافا للعلوم الطبيعية ولعلم اجتماع يسعى للنسج 
على منوالهاء يتخذ التأويل مكانه بين المصادر الحية التى تملكها 
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ثقافة من الثقافات» إذ إِنَّ كلّ ثقافة تتكون في النهاية من سلسلة من 
التفسيرات والتقويمات المستجدة ١لأساطيرها»‏ أو لأيديولوجياتها 
المخصوصة. إذ ليس «الخالقون المبدعون» فقط بالمعنى المحدد 
للكلمة هم وحدهم من يقوم في ثقافة ما بإعادة تقويم الرؤيات 
الأولانية» وبإعادة تفسير الأفكار الأساسيةء بل إن «١للمجتهدين‏ في 
التأويل» دوراً في هذه العمليات. ففي اليونان» نجد إلى جات 
هوميروس والشعراء التراجيديين والفلاسفة ‏ من ما قبل السقراطيين 
حتّى أفلوطين - طائفة أوسع نطاقاً وأعقد أعمالاء قوامها المشتغلون 
على الأساطير والمؤرخون والنقاد ‏ من هيرودوتس إلى لوقيانوس إلى 
بلوطرخ. وإنما كانت النزعة الإنسانية الإيطالية حدثا مهما في تاريخ 
الفكرء نظراً لأن ما أنتجه «مؤوّلوها» كان أهم مما أنتجه كتابها. وقد 
ساهم إيراسموس عبر منشوراته النقدية وتبخره الفيلولوجي وشروحاته 
ومراسلاته» بتجديد الثقافة الغربية. ونستطيع أن نقول من وجهة نظر 
معينة» إن حركتي الإصلاح والإصلاح المضاد هما عبارتان عن 
اجتهادات تأويلية واسعة ومضنية» لإعادة تقويم التراث اليهودي - 
المسيحي من خلال عملية إعادة تأويل جريئة. 


ولا ضرورة للإكثار من الأمثلة. بل نكتفي هنا فقط بذكر ما كان 
لكتاب يعقوب بوركهاردت ثقافة النهضة في إيطاليا دعل «دآين1) 
(116:1ه!1 :1 ععاهككذه:2 8 (1860) من أصداء بالغة الأهمية. فحالة 
بوركهاردت تشهد شهادة بليغة على ما نعنيه بعبارة «التأويل الخلاق». . 
والحق أن كتابه المذكور يُعدَ أكثر من عمل جدير بالاحترامء يضاف 
إلى العدد الكبير من الأدبيات التاريخية في القرن التاسع عشر. فهذا 
الكتاب ساهم في اتكوين» الوعي التاريخي للقرن التاسع عشرء 
وأغنى الثقافة الغربية «بقيمة» جديدة» بكشفه عن بُعد من أبعاد 
النهضة الإيطالية لم يكن من البديهيات قبل بوركهاردت. 
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الاجتهاد التأويلي وتغيير الإنسان 

كون الاجتهاد التأويلي يفضي إلى خلق قيم ثقافية جديدة لا 
يعني أنّه ليس «موضوعياً». فنحن نستطيع من زاوية معينة» أن نقارن 
بين الاجتهاد التأويلى وبين «الاكتشاف» العلمي أو التقني. فقبل 
الاكتشاف» يكون الواقع الذي اكتشفناة ماثلاً أمامناء غير أن واحدنا 
لم يكن ليراه أو ليفهمه» أو لم يكن ليحسن استعماله. كذلك فإن 
التأويل الخلاق يكشف لنا عن مغاز ودلالات لم نكن لندركها من 
قبل» أو أنه يبرزها بصورة فاقعة» بحيث لا يعود وعينا بَعْد استيعابنا 
لهذا التأويل الجديد مثلما كان قبله. 


يفضي التأويل الخلاق» في نهاية الأمرء إلى «تغيير» الإنسان. 
وهو أكثر من تثقيف وإطلاع. إِنّه تقنية روحية قادرة على تغيير نوعية 
الوجود نفسها. ويصح ذلك بنوع خاص على. الاجتهاد التأويلي 
التاريخي ‏ الديني. يتوجب أن يكون للكتاب الجيد في تاريخ الأديان ' 
تأثير «اليقظة» في قارئه» كما كان» مثلاء لكتاب في المقدس 5ه2) 
(موزانء287. أو لكتاب ديانة بلاد الإغريق (عدسدهالء1© «عااة© وذز2). 
ومن حيث المبدأء يجب أن يكون لِكُلّ تأويل تاريخي ‏ ديني نتيجة 
مماثلة. فعندما يعمد مؤرخ الأديان إلى عرض وتحليل الأساطير 
والطقوس الأسترالية أو الأفريقية أو الأوقيانية» أو عندما يشرح أناشيد 
زرادشت والنصوص الطاوية أو ميثولوجيا الشامانيين (الكهانة) 
وتقنياتهاء فإنه يكشف النقاب أمام القارئ الحديث عن أوضاع 
وجودية مجهولة لديه» أو من المستصعب تخيلها من قبله. هذا وليس 
من الممكن أن يستمرّ اللقاء مع هذه العوالم الروحية «الخارجية» من 
غير عواقب. 

لا شك في أن مؤرخ الأديان نفسه سيكون أول من سيشعر 
بالنتائج المترتبة على عمله التأويلي. وإذا كانت هذه النتائج لا تظهر 
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دائماً بوضوح»ء فلأن أغلبية مؤرخي الأديان تقي نفسها من الرسائل 
التي تمتلئ بها وثائقهم. وهذا الحذر أمر مفهوم : : فالمرء لا يسعه أن 
يحافظ على مناعته عندما يكون على صلة يومية بالأشكال الدينية 
«الخارجية»» والتي قد تكون أشكالاً فظة في بعض الأحيان» ورهيبة 
في أحيان كثيرة. غير أن عدداً من مؤرخي الأديان ينتهون إلى عدم 
الالتفات جدياً إلى العوالم الروحية التي يدرسونهاء فيتحصنون وراء 
إيمانهم الديني الشخصيء أو يلتجئون إلى نظرية مادية أو سلوكية 
مصفحة ضدّ كل صدمة روحية. إلى ذلك» فالتخصص المفرط يتيح 
لعدد كبير منهم أن يموضعوا أنفسهم حتّى أخر أيام حياتهم ضمن 
القطاعات التي ألفوا التجوال فيها منذ أيام حداثتهم. وكل «تخصص» 
له بذ أن ب ينتهي إلى جعل الأشكال الدينية عادية» وفي الأخير إلى 
محو معانيها. 


على الرغم من هذه النواقص كلهاء لا ريب في أن «التأويل 
الخلاق» سيعترف به في نهاية الأمر على أنه الطريق الملكية في تاريخ 
الأديان. عندئذ فقط تتبدى أهمية الدور الذي يقوم به هذا الفرع 
المعرفي في الثقافة بأجلى الصور. وهذا الأمر لن يكون سببه فقط 
القيم الجديدة التي تتبلور بعد الجهد المبذول لفهم هذا الدين البدائي 
أو الغريبء» أو لفهم ذلك النمط من أنماط الكينونة» الخارج على 
التقاليد الغربية - وهي قيم من شأنها أن تغني ثقافة معينة على نحو ما 
أغناها كتاب المدينة العتيقة (6:وة1مه 0114 5.6) أو كتاب ثقافة النهضة 
الإيطالية («عنلها! مءادكتودظ دع0 +1 ن) - بل هو سيدين قبل أي 
شيء أخر إلى واقع أن تاريخ الأديان يستطيع أن يشرع الفكر الغربي 
على آفاق جديدة» آفاق الفلسفة تحديداً كما آفاق الوبداع الفني. 


كررنا فار هنا أن الفلسفة الغربية لا يسعها أن تتقوقع إلى ما لا 
نهاية على تراثها الخاص بها من دون الوقوع في خطر الإقليمية ٠‏ 
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المحلية. والحال أن تاريخ الأديان قادر على تفحص وتوضيح عدد 
كبير من «الأوضاع الحافلة بالدلالات»» ومن صيغ الوجود في العالم 
التي لا يمكن الوصول إليها إلا عن طريقه. والمسألة لا تقتصر هنا 
على توفير «المواد الخام». إذ إِنَّ الفلاسفة لن يهتدوا سواء السبيل 
الاختلاف عن السلوكات والأفكار المألوفة لديهم'. يجب على ' 
العمل التأويلي أن يتم على يذ مؤرخ الأديان نفسهء لأنه هو الوحيد 
غير أنه هنا بالضبط حصلت بعض الالتباسات الخطيرة. فمؤرخو 
الأديان القلائل الذين أرادوا أن يدمجوا نتائج أبحاثهم وتأملاتهم في 
سياق فلسفيء اكتفوا بتقليد بعض الفلاسفة من أصحاب الرواج. 
وبتعبير آخرء فإنهم بذلوا وسعهم للتفكير بناء على نموذج الفللاسفة 
المحترفين. وهذا خطأ. فلا الفلاسفة يهتمون» ولا أهل الثقافة يلتفتون 
إلى ما يصدر عن زملائهم أو عن مؤْلفيهم المفضلين من نسخ مطابقة 
تكون من الدرجة الثانية. إلى ذلك» فعندما يقرر مؤرخ الأديان أن 
«يتفكر مثل فلان من الناس» حول تلك الفكرة الغابرة أو الشرقية» 
فإنه سيحورها أو يشوهها لا محالة. 
كامنة صلب سلوكات وأوضاع. وباختصار» أن يعمل على دفع 
المعرفة بالإنسان خطوة إلى الأمامء وذلك بأن يستعيد أو يبلور معانيّ 
كانت قد نُسيت أو أبخس شأنها أو ألغيت. إن أصالة وأهمية 
المساهمات التي من هذا النوع تكمنان بالضبط في سبرها وتوضيحها 


(7) يكفي أن ننظر إلى ما فعله الفلاسفة المعاصرون القلائل الذين اهتموا بمشكلات 
الأسطورة والرمزية الدينية» حين تناولوا «المواد» التي استعاروها من الإئنولوجيين ومن 
مؤرخي الأديان» لكي ننبذ هذا التقسيم (الوهمي) للعمل. 
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لغوامض العوالم الروحية المغمورة أو الصعبة المنال. ومن نافل القول 
نه ليس من الشرعي ولا من المفيد ما يقوم به بعض الأشخاص من 
تدليس للرموز والأساطير والأفكار الغابرة والغريبة في ثنايا أشكال 
هي مألوفة عند الفلاسفة المعاصرين قبل الآن. 


تاريخ الأديان والتجدد الثقافي 


يجب أن يكون نموذج نيتشه مشجعاً لمؤرخي الأديان ومركنداً 
لهم في آن معا. . فقد نجح نيتشه في تجديد الفلسفة الغربية» لأنه 
تجرأ تحديداً على صياغة فكره بالوسائل التي كانت تبدو له مناسبة. 
وهذاء بالطبع» لا يعني أنه يجب على مؤرخ الأديان أن يقلد أسلوب 
نيتشه من حيث التكلف والصنعة, إِنْما الأمر يتعلق بمثال ونموذج 
حريته في التعبير. فحين يريد المرء تحليل عوالم «البدائيين» 
الأسطورية» أو تقنيات التاويين الجدد» أو أشكال التنشئة الشامانية 
(الكهانية) . .. إلخ. فإنه ليس مضطراً على الإطلاق إلى استعارة 
الطرح الذي يطرحه فيلسوف معاصرء أو المنظورء أو اللغة المتبعين 
في علم النفس» أو في الأنثروبولوجيا الثقافية أو في علم الاجتماع. 


هذا هو السبب الذي جعلنا نقول إن بوسع التأويل التاريخي - 
الديني الخلاق أن ينهض بالفكر الفلسفي وأن يغذيه ويجدده. فمن 
وجهة نظر معينة يستطيع المرء القول إِنْ فينومينولوجيا جديدة للفكر 
تنتظر من يصوغها ويبلورها تأسيساً وارتكازاً على كل ما يستطيع 
تاريخ الأديان أن يكشفه لنا. وهناك كتب مهمة تنتظر من يكتبها حول 

صيغ الوجود في العالم أو حول مشكلات الزمن والموت والحلم» 
58 من الوثائق المتوافرة لمؤرخ الأديان©. فهذه المشكلات 





(8) هناك فوق ذلك بعض التصويبات الملحة التي يجب إدخالها على الكليشيهات - 
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تستهوي الفلاسفة والشعراء ونقاد الفن. وبعض هؤلاء سبق له أن قرأ 
على كلّ حال ما كتبه مؤرخو الأديان» واستخدم وثائقهم وتأويلاتهم. 
وليس ذنبهم إن كانوا لم يستفيدوا من هذه القراءات على قدر 
توقعاتهم منها. . 


سبق أن أشرت إلى الاهتمام الذي يوليه تاريخ الأديان للفنانين 
والكتاب والنقاد الأدبيين. وللأسف فإن مؤرخي الأديان» شأنهم شأن 
معظم العلماء والمتبحرين» لم يهتموا بالاختبارات الفنية الحديثة إلا 
لماماً وبطريقة شبه متخفية. ذلك أن هناك فكرة مسبقة تعتبر أن الفنون 
أمور «غير جدية» لأنها لا تشكل أدوات للمعرفة. ونحن نقرأ الشعراء 
والروائيين ونزور المتاحف والمعارض. إِنْما بغرض التسلية وطلباً 
للراحة. إن هذا الحكم المسبق الذي هو في طريق الزوال لحسن 
الحظء. كان قد ولد نوعاً من الكبت المحبط الذي كانت نتيجته 
الرئيسة شعور المتبحرين والعلماء بالتقلقل حيال الاختبارات الفنية 
الحديثة أو جهلهم بها أو حذرهم تجاهها. وهناك من يعتقد بسذاجة 
أن قضاء ستة أشهر من «العمل الميداني» وسط قوم بالكاد نتوصل 
إلى النطق بلغتهم. يمثل عملا «جديا» يدفع المعرفة بالإنسان إلى 


الكثيرة التي ما زالت تربك الثقافة المعاصرة» مثل تلك التفسيرات المحتفى بها والتي أعطاها 
فيورباخ وماركس للدين بوصفه انخلاعاً واغتراباً. ومن المعلوم أن فيورباخ وماركس كانا 
يناديان بأن الدين يغرّب الإنسان عن الأرضء ويحول دون اكتمال إنسانيته... إلخ. غير أن 
مثل هذا النقد للدين لا يسعه» حتّى لو كان صحيحاًء أن ينطبق إلا على الأشكال المتأخرة 
من التدين - مثل تلك الأشكال التي عرفتها الهند ما بعد الفيدوية أو على الأشكال اليهودية - 
المسيحية - أي على الأديان التي يؤدي فيها عنصر «وجود عالم أخر؛ دوراً مهما: فالانخلاع 
وتغرّب الإنسان عن الأرض أمران لا وجود لهما - ولا يمكن تصورهما - في الأديان كلها 
التي من النمط الكوني. سواء أكانت «بدائية» أم شرقيةء إذ إِنَّ الحياة الدينية في هذه الأديان 
(أي في الأغلبية الساحقة من الأديان التي عرفها التاريخ)» تقوم بالضبط على الإشادة بوحدة 
الحال بين الإنسان والحياة والطبيعة. 
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الأمام» ولا نحتاج فيه إلى الإلمام بإسهامات السوريالية أو جايمس 
جويس أو هنري ميشو أو بيكاسو على طريق المعرفة بهذا الإنسان. 


إن من شأن الاختبارات الفنية المعاصرة أن تساعد مؤرخي 
الأديان في أبحاثهم التقامية. :والعكن :بالمكتن» ‏ فإن كل عمل تاريل 
تاريخى ‏ دينى حقيقى هو مدعاة لحث الفنانين والكتاب والنقادء لا 
لأننا نجد «الشيء نفسه» هنا وهناكء بل لأننا نلتقي في الحالين 
بأوضاع من شأنها أن تلقي الضوء بعضها على بعض. فلا يخلو من 
الفائدة» مثلاً» أن يشير المرء إلى أن السورياليين في تمردهم على 
أشكال الفن التقليدية» وفي حملاتهم على المجتمع البورجوازي 
والأخلاق البورجوازية» لم يبلوروا نظرية جمالية ثورية وحسبء بل 
صاغوا أيضاً تقنية كانوا يأملون بواسطتها «تغيير» الشرط البشري. 
والحال أن عدداً من هذه «التمارين» (مثل الجهد المبذول» مثلاء 
للتوصل إلى نمط كينونة» يكون وسطاً بين اليقظة والنوم» أو تحقيق 
«التعايش» بين الوعي واللاوعي) تذكرنا ببعض ممارسات اليوغا أو 
الزن. أضف إلى ذلك» إننا نكتشف في السوريالية في وثبتها الأولى . 
(بالفرنسية فى النصٌ (6188))» لا سيما في أشعار أندريه بروتون 
وبياناته النظرية » حنيناً إلى «الكلية الأولانية» : ورغبة في تحقيق توافق 
الأضداد هنا والآن بالملموس (باللاتينية في النص (مأمتعهمه هاا 
وأملاً بإمكان إلغاء التاريخ من أجل متاك بذئه بَكُل عزيمته ونقائه 
الأصليين» وهي كلها أنواع من الحنين والرجاء مألوفة عند مؤرخي 
الأديان. ‏ ' 


على كلّ حال» تهدف الحركات الفنية الحديثة كلهاء عن وعي 
أو لاوعي» إلى تحطيم العوالم الجمالية التقليدية» وإلى اختزال 
«الأشكال» إلى حالات بسيطة» جنينية» يرقانية» على رجاء خلق 
«عوالم غضة)2. ويكلمات أخرى». تأمل هذه الحركات بإلغاء تاريخ 
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الفن واستعادة تلك اللحظات الفجرية الساحرة» حين رأى الإنسان 
العالم «للمرة الأولى». وليس ضرورياً هنا التذكير بمدى أهمية هذا 
كله بالنسبة لمؤرخ الأديان الذي لا يخفى عليه ذلك النسق 
الأسطوري الذي يشتمل تدميراً رمزياً للكون وإعادة خلقه من جديد» 
بغية استئناف متجدد لوجودٍ «صافٍ نقي» في عالم غض قوي 


وخصب. 


لا يتعلق الأمر بالتوسع في مناظرات بين الاختبارات الفنية 
الحديثة وبعض السلوكات والرمزيات والاعتقادات المألوفة لدى 
مؤرخى الأديان. فإلى جيل مضى حتّى الآن» والنقاد» بخاصة في 
الولايات المتحدة: يستخدمون الوثائق التاريخية ‏ الدينية في تفسيرهم 
للأعمال الأدبية. وقد سبق أن شددنا فى فصل آخر <أنظر أدناه ص 
4 245) على ما يبديه النقاد الأدييون من اهتمام برمزيات التأهيل 
وطقوسه. والحق أن هؤلاء الكتاب أدركوا أهمية هذا المركب الديني 
في توضيح الرسائل السرية الكامنة في صلب بعض الأعمال. بالطبع؛ 
لسنا هنا حيال ظاهرات متمائلة : فالنمط العام للتأهيل ‏ التكريس هو 
هوء استمر في الأدب ويبقى» بالارتباط مع بنية عالم خيالي» في 
حين أن مؤرخ الأديان يواجه خبرات معيشة ومؤسسات تقليدية. لكن 
كون النمط العام للتأهيل ‏ التكريس باق ومستمر في عوالم الإنسان 
الحديث الخيالية (في الأدبء في الأحلام» وفي أحلام اليقظة) لمما 
يدعو مؤرخ الأديان إلى التأمل بمزيد من الاهتمام في ما لوثائقه من 
قدر وقيمة. 


مقاو مات 


باختصارء إذ يثبت تاريخ الأديان وجوده فإنما باعتباره في آن 
معاً: «تربيةً» بالمعنى القوي للكلمة» لأن من شأنه أن يغير الإنسانء 
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وباعتباره مصدراً لخلق «القيم الثقافية» مهما كان شكل التعبير عن 
هذه القيم (تاريخاًء فلسفة» فنا). وعلى المرء أن يتوقع أن تكون هذه 
الوظيفة التي يضطلع بها تاريخ الأديان موضع اشتباه» إن لم تكن 
موضع رفض من جانب العلماء كما اللاهوتيين على السواء. فالعلماء 
يتشككون في كلّ جهد يرمي إلى «إعطاء قيمة وقدر للدين». فهم في 
غمرة اغتباطهم بعملية العلمنة المذهلة التي تشهدها المجتمعات 
الغربية» يميلون دائماً إلى الارتياب بوجود نوع من الظلامية أو من 
الحنين الماضوي عند المؤلفين الذين يرون في مختلف أشكال الدين 
شيئاً آخر غير الأوهام والجهلء أو الذين يعتبرونها أكثر من مجرد 
سلوكات نفسانية أو مؤسسات اجتماعية أو أيديولوجيات بسيطة 
ساذجةء. كان من حسن الحظ أن عفا عليها تقدّم الفكر العلمي 
وانتصار التكنولوجيا. وهذا الارتياب لا نجده عند العلماء فقط 
علماء الاجتماع والأنثروبولوجيا والمشتغلين بالعلوم الاجتماعية؛ ممن 
يتصرفون حيال موضوع دراستهم وكأنهم لا يشتغلون بالإنسانيات» 
بل بالطبيعيات. غير أن من الواجب تقبل هذه المقاومة بصدر رحب. 
فهى أمور لا مجال لتلافيها في أي ثقافة ما زال بوسعها أن تنمو 


7 


بكامل الحرية. 


أما بالنسبة إلى اللاهوتيين فيمكن تفسير ترددهم بأسباب عدة. 
فهم من جهة. يتحفظون تجاه التأويلات التاريخية ‏ الدينية التي قد 
تشجع التيارات التلفيقية» أو تدخّل الهواة بأمور الدين» أو ما هو 
أسوأ بأن تطرح التساؤلات حول فرادة الوحي اليهودي ‏ المسيحي. 
أما من جهة أخرىء, فإن تاريخ الأديان يرمي» في نهاية الأمرء إلى 
«الإبداع» الثقافني» وإلى «تغيير حال» الإنسان. وتطرح الثقافة الإنسانية 
على اللاهوتيين وعلى المسيحيين بوجه عام مسألة محرجة: ما هو 
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القاسم المشترك بين أثينا والقدس؟ ليس في نيتي أن أناقش هنا هذه 
المشكلة التي ما زالت تقلق بال بعض اللاهوتيين. لكن من العبث أن 
يتجاهل المرء أن الفلسفات والأيديولوجيات المعاصرة كلها تقريباً 
تعترف بأن النمط المخصوص لوجود الإنسان في الكون يفرض عليه 
حتماً أن يكون مبدعاً للثقافة. ومهما كانت النقطة التي ينطلق منها 
التحليل الهادف إلى تعريف الإنسان» سواء اعتمد الطرح النفساني أم 
الاجتماعي أم الوجودي أم أي معيار آخر نستعيره من الفلسفات 
الكلاسيكية» فإنه لا بدّ من أن يصل. ضمناً أو صراحةً» إلى وصف 
الإنسان بأنه مبدع للثقافة (أي للغة والمؤسسات والتقنيات والفنون. .. 
إلخ). ثم إن كل طرائق تحرير الإنسان (سواء أكانت اقتصادية أم 
سياسية أم نفسانية) يبررها وجود هدف نهائي لها: تخليص الإنسان 
من قيوده وعقده بغية انفتاحه على عالم الفكر وجعله «مبدعا من 
الناحية الثقافية». ومهما يكن من أمرء فإن كل ما يعتبره اللاهوتي» 
بل المسيحي العادي. خارجاً عن نطاق الثقافة ‏ أي بالدرجة الأولى 
سرٌ الإيمان. والحياة الكهنوتية ... إلخ ‏ يندرج عند غير المؤمنين 
أو غير المتدينين» ضمن دائرة «الإبداعات الثقافية». ولا نستطيع أن 
نذكر طابع «الحقائق الثقافية» الذي حملته التجربة الدينية المسيحية» 
في تعبيراتها التاريخية على الأقل. وقد سبق لعدد لا بأس به من 
اللاهوتيين المعاصرين أن قبلوا الفرضيات المسبقة التي طرحها علم 
الاجتماع الديني» وهم لن يمانعوا في تقبل انتصار التكنولوجيا. ثم 
إن مجرد وجود بعض اللواهيت المتعلقة بالثقافة» يدل بحدّ ذاته على 
الاتجاه الذي يسير فيه الفكر اللاهوتي المعاصر””. 


(9) ينبغي ألا تؤثر فينا كثيراً تلك الأزمات «المضادة للثقافة» التي حصلت مؤخراً. 
فاحتقار الثقافة. أو رفضها تشكل لحظات جدلية في تاريخ الفكر. 
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غير أن المشكلة تطرح على مؤرخ الأديان بصيغة أخرى» على 
الرغم من أن هذه الصيغة لا تتناقض بالضرورة 0 لواهيت الثقافة. 
فمؤرخ الأديان يعلم أن ما يسمّى «بالثقافة الدنيوية» أمر حديث العهد 
نسبياً في تاريخ الفكر. أما في الأصل» فقد كان كل إبداع ثقافي (من 
أداة» أو مؤسسةء أو فن» أو أيديولوجيا . ٠‏ إلخ) كناية عن تعبير ‏ ' 
ديني » أو أنه لا يعدم تنزيراً أو مصدراً دينيين. وهذا أمر ليس بديهياً 
دائماً بالنسبة لغير المتخصص في تاريخ الأديان» بسبب كونه معتاداً 
بالدرجة الأولى على النظر إلى «الدين» من خلال الأشكال المألوفة 
في المجتمعات الغربية أو في ديانات آسيا الكبرى. ولعل المرء يسلم 
بأن الرقص والشعر والحكمة كانت في بدايتها أموراً «دينية». لكنه لا ٠‏ 
يتصور بسهولة أن الماكل أو المنكح». أو أشكال العمل الرئيسة (مثل 
الصيد البري وصيد السمك والزراعة)» فضلاً عن 0 المتصلة 
بهاء أو عن المسكنء» كانت كلها هي الأخرى أموراً تنتمي إلى 
المقدس. ومن المعلوم أن إحدى الصعوبات المحيرة لمؤرخ الأديان 
تتمدل في أنه كلّما اقترب من «الأصول» كلما ازداد عدد «الوقائع 
الدينية». والأمر يثقل كاهله بحيتٌ إِنَّه يتساءل في بعض الحالات - 
كما في حالة المجتمعات الغابرة أو ما قبل التاريخية ‏ إن كان هناك 
شيء غير مقدس »ء أو لم يكن في يوم ما مقدساً أو مرتبطاً بالمقدس. 


عن مغالطة تسمى نزع الوهم 
لا جدوى؛ لأن ذلك لن يكون فاعلاً أصلاً من أن يلجأ المرء 
إلى مبدأ اختزالي ما وأن يتصدى لنزع الوهم عن تصرفات «الإنسان 
الديني» (باللاتينية في الأصل (ودهنعناء: مصصحط))» أوعن أيديولوجياته 
بأن يبين مثلاً أن هذه التصرفات أو الأيديولوجيات ليست سوى 
إسقاطات نابعة من اللاوعي» أو عبارة عن مرايا حاجبة مرفوعة 
لأسبات اجتماعية أو اقتصادية أو سياسية ....: إلخ. ونحن نمسك. هنا 
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بمفاصل مشكلة عويصة تعود إلى الظهور بقوة جديدة مع كل جيل 
من الأجيال. ولن نحاول طبعاً أن نناقشها في بضعة أسطرء خصوصاً 
أننا قمنا بذلك في كتب غدة سبق أن نُشرت090. 


غير إِنْني أود أن أذكر بمثال: من المعلوم أن القرية أو المعبد 
أو البيت» فى عدد من الثقافات الغابرة» يفترض بها أن تكون قائمة 
في «مركز الأرض». فلا معنى إذاً ل «نزع الوهم» عن هذا الاعتقاد 
بلفت نظر القارئ إلى أن الأرض لا مركز لهاء وإلى أن تعدد هكذا 
مراكزء على كلّ حال» أمر سخيف لأنه متناقض. العكس هو 
الصحيح. إذ إِنَّ التعامل مع هذا المعتقد بِكُلَ جدية»؛ والسعي 
لتوضيح كل تضميناته الكونية والطقوسية والاجتماعية» هو الذي 
يساعدنا على فهم الوضع الوجودي لامرئ يظن نفسه في مركز 
العالم. إذ إِنَّ كل سلوكه وكل فهمه للعالم وكل القيم التي يسبغها 
على الحياة وعلى وجوده الخاصء إِنْما تنبثق وتتركب في «منظوم 
متناسق» انطلاقاً من هذا الاعتقاد بأن بيته أو قريته كائنان بالقرب من 
محور العالم (باللاتينية في الأصل (01هنامم ونحة)). 


أوردت هذا المثل لأذكر بأن نزع الأوهام لا يخدم قضية 
الاجتهاد التأويلي. وبالتالي» فمهما كانت الأسباب التي جعلت 


(10) انظر مثلاً: 6 همه الاى 15هكقه رك أ0ط71تزى اه دععه171 :علدنا دعع:111 

6:14 قمع1710 .11 13 .مم ,([1952 ,لممسمسطتللدت تكتيهط]) 60 ,ذتهدقء 5ه1 ,ديعزوناء+-مءنووم 
عله لا بجع1!) أععلج11 «متائطط نزحا لعا اقصة1' ,عامط رك كمنوناعر ا كم نالك ,ك0 1ك 
تقلعة©]) 84 ر,كتوووة ع1 ,ركه 07 اوت أه وعنامر 001 31 .11 9 .مم ,([1961] ,لدلةا ممه لععطم 
116 زدءة”ءاتترلل[ 2214 ,كننبمء7 ,ك[ابركة :.]) 156 أه .]1 10 .مم ,([1957] ,لممستللةت 
لإ 0عافأقسةا ,كع المعال عتملععلم 0تنه كطاته1 ترمو ««مصرعناد )©60‏ «ترعءصاعط ‏ «116تلام 16ر1 
3 .مص ,([1961 ,كعم 822] ملعملا بسعل8) عسبطلنن) لسة سموتاع8 غه بموءطئآ بأععتدك34 متلتطم 
]1 194 .جزم ,عناروم اما '| اء دن أغطمماكةم6ل8 لصة , .]1 106 أه .11 
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نشاطات البشر وأفغالهم في الأزمنة السحيقة مشحونة بالقيم الدينية» 

فإن المهم» في نظر مؤرخ الأديان» أن هذه الأفعال «قد كان لها» 

قيمة دينية. هذا يعني أن مؤرخ الأديان يعترف بوجود وحدة روحية 

تشكل الأساس التحتي لتاريخ البشرية» أي بعبارة أخرى» إن مؤرخ 

الأديان عندما يدرس الأستراليين أو الهنود الفيدويين أو أي طائفة ' 
أخرى من الناس» أو مطلق نسق ثقافي» لا ينتابه الشعور بأنه يتحرك 

وسط عالم «خارجي تماماً» عليه. إن وحدة الجنس البشري هي أمر 
مسلّم به واقعيء في عدد من فروع المعرفة الأخرى» مثل الألسنية 

والأنثروبولوجيا وعلم الاجتماع. لكن مؤرخ الأديان يمتاز بإدراك هذه 

الوحدة في مستوياتها الأرفع - أو الأعمق ‏ وبأن من شأن هكذا 

تجربة أن تغنيه وأن تغيّره. والحال» أن التاريخ يصبح اليوم للمرة 

الأولى تاريخاً جامعاً حقاء وأن الثقافة بالتالي هي في طريقها لأن 

تصبح شاملة الكرة الأرضية بأسرها. فتاريخ الإنسان من العصر 
الباليوليتى حتى أيامنا هذه منذور لأن يحتل مركز الصدارة من التربية 

الإنسانية» مهما كانت تفسيراته المحلية أو القومية. وفى هذا الجهد 

الرامي إلى «كوكبة» الثقافة (أي إلى اشتمال الثقافة على كوركت 

الأر ف بأسره. وهي بالفرنسية في الأصل (دمناهونافصهام))» يستطيع 

تاريخ الأديان أن يقوم بدور أساسيء ويساهم في بلورة طراز من 

الثقافة يكون جامعا شاملا. 


بالطبع» لن يتحقق كل هذا غداً. وتاريخ الأديان لا يستطيع 
القيام بهذا الدور ما لم يع الناطقون باسمه مسؤولياتهمء أي ما لم 
يتوصلوا إلى تخطي عقد نقصهم وتحرجهم ومراوحتهم في مكانهم 
خلال السنوات الخمسين المنصرمة. إن تذكير مؤرخى الأديان بأنه 
بفترض :بينم أن" يساهموا في الثقافة مساهمة خلاقة». وبأثه: لا يتجوز 
لهم أن يقتصروا على إنتاج مقالات (بالألمانية: (6هقمانء8)) 
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وحسبء بل يجب أن يتعدوا ذلك إلى إنتاج قيم ثقافية» لا يعني 
دعوتهم إلى وضع «التأليفات» السهلة والتعميمات المتسرعة. إن 
عليهم أن ينسجوا على منوال رود وبتّازوني وفان درّلووي» لا أن 
يقلدوا فلاناً أو علاناً من الصحفيين الناجحين. ثم إن الذي يجب أن 
يتغير بالدرجة الأولى هو موقف مؤرخ الأديان من فرع اختصاصه. 
إذا كان له أن يأمل بتجدد قريب لهذا الفرع المعرفي. وطالما أن 
مؤرخي الأديان لم يحاولوا إدراج أبحاثهم ضمن التيار الحي من 
الثقافة المعاصرة» فإن الأبواب ستظل مشرعة أمام «التعميمات» 
و«التأليفات» التي يقوم بها المشغفون والهواة والصحفيون. وإلاء فإن 
الأنكى من ذلك هو أنه بدلا من أن ينشأ تأويل خلاق من منظور 
تاريخ الأديان» سنظل نعاني تفسير الوقائع الدينية تفسيرات متهورة 
وغير ذات صلة بالموضوع» يقوم بها علماء النفس وعلماء الاجتماع 
وأتباع شتى أنواع الأيديولوجيات الاختزالية. ونظل نقرأ على امتداد 
جيل أو جيلين كتباً تفسّر فيها الوقائع الدينية على وجه المعاناة 
الطفولية أو التنظيم الاجتماعي أو صراع الطبقات ... إلخ. ومن 
المؤكّد أن الكتابات التي من هذا النوع ‏ سواء أَكْتِبَت بيد الهواة أم 
بيد الاختزاليين على أنواعهم - سوف تستمر في الظهورء بل ربما 
كان لها أن تحافظ على الرواج نفسه. غير أن الوسط الثقافي لن يكون 
هو نفسه في حال ظهرت إلى جانب ذلك الإنتاج كتب «جدية» موقعة 
بأسماء مؤرخى أديان» (شرط ألا تُرتجل هذه الكتب التأليفية بناء 
على طلب هذا الناشر أو ذاك» الأمر الذي يجصل أحياناً حتّى لعلماء 
أفاضل جداً. إذ من نافل القول إِنْ التأليف. شأنه شأن التحليل» لا 
يُرتجل ارتجالاً). ش 


يبدو لى أنه من الصعب التصديق بأن مؤرخي الأديان» إذ 
يعيشون لحظة تاريخية مثل هذه اللحظة التى نعيشهاء لن يأخذوا في 
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اعتبارهم تلك الإمكانات الخلاقة التي يوفرها لهم فرعهم. كيف 
نستوعب ثقافياً هذه العوامل الروحية التي تشرعها أمامنا أفريقيا 
وأوقيانيا وجنوب شرق آسيا؟ إن لِكُلَ هذه العوالم الروحية أصلاً دينيا 
وبنية دينية. فإذا لم نتطرق إليها من منظار تاريخ الأديان» فإنها ستصير 
إلى الزوال بما هي عوالم روحية. وستختزل إلى وقائع تتعلق 
بالتنظيمات الاجتماعية والأنظمة الاقتصادية وأزمنة التاريخ 
الاستعماري وما قبل الاستعماري ... إلخ. أي أنهاء بتغبير آخر» 
لن تعود تدرك بوصفها إبداعات روحية» ولن تعود تثري الثقافة 
الغربية والعالمية في شيء. ويكون مصيرهاء بالتالي» أن تزيد العدد 
المخيف للوثائق المصنفة فى الأرشيفات والتى تنتظر أن تتولى أمرها 
الحواسيب الإلكترونية. ْ 


طبعاًء من الممكن أن يقترف مؤرخو الأديان هذه المرة أيضاً . 
خطيئة بأن يفرطوا في التحرج» بحيث يتركون لفروع المعرفة الأخرى 
مهمة تأويل هذه العوالم الروحية (التي هي واحسرتاه بصدد التغير تغيراً 
جنونياء بل ربما كانت بصدد الانقراض). ثم إن من الممكن أيضاء 
ولأسباب شتىء أن يفضل مؤرخو الأديان البقاء في الموقع الملحق 
الذي سبق وارتضوه لأنفسهم. عندئذ يجب أن نتوقع حصول عملية 
تفسخ بطيئة» ولكن لا رجعة فيهاء تؤول في النهاية إلى انقراض تاريخ 
الأديان بما هو فرع معرفي قائم بذاته. وهكذا يصير لديناء في غضون 
جيل أو جيلين» مستلتنون قنهة]12) «اختصاصيون» بتاريخ الديانة 
الرومانية» ومستهندون 100185150) «خبراء» بواحدة من الديانات 
الهندية» وهلم جراً. ما يعني» بتعبير آخرء أن تاريخ الأديان سيقع فريسة 
التجزؤ إلى ما لا نهاية» وستتوزع أجزاؤه على مختلف «الفيلولوجيات» 
التي ما زالت تقوم اليوم على خدمته بصفتها مصادر وثائقية تغذي مذهبه 
التأويلي الخاص. 
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أما بالنسبة إلى المسائل التي تهم جمهوراً أوسع» مثل الأسطورة 
والطقس والرمز الديني وتصورات الموت والتأهيل - التكريس ... 
إلخ» فإنها ستعالج عندئذ على يد الفلاسفة وعلماء الاجتماع 
والأنثروبولوجيا والنفس (كما حصل على كل حال في بدايات 
دراساتناء على الرغم من أن ذلك لم يكن قاعدة عامة). وهذا يعني 
أن المسائل التي يعكف عليها اليوم مؤرخو الأديان» «لن تزول بما 
هي مسائل»» بل سيصار عندئذ إلى درسها من منظورات أخرى ووفقاً 
لمناهج شتى» وعلى دروب موصلة إلى أهداف متنوعة. ولن يملأ أي 
شيء محل الفراغ الذي سينشأ عن زوال تاريخ الأديان بما هو فرع 
معرفي قائم بذاته. ويا لجسامة مسوؤليتنا عن ذلك. 
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5 
أسطورة نشأة الحون 
و«التار بيخ المقدس”2 


لا يمكن لمؤرخ الأديان أن يتطرق إلى مسألة الأسطورة من غير 
أن تتملكه مشاعر الرهبة والتردد. وليس الأمر لمجردٍ الإحراج الذي 
يسببه السؤال الابتدائى فقط: ما الذي نعنيه بالأسطورة؟ إنّما لأن 
الأجوبة المقدمة تتوقف إلى حدّ كبير أيضاً على الوثائق التي يختارها 
الباحث ويحللها. لقد اقترح الفلاسفة واللاهوتيون من أفلاطون إلى 
فونتونيل» ومن شُلّنغ إلى بولتمان» تعريفات عديدة للأسطورة تشترك 
كلها باستنادها إلى تحليل الميثولوجيا اليونانية. والحال» أن هذا 


(1) هذا الفصل هو نسخة معدلة ومصححة عن مقال سبق نشره في مجلة دراسات 

دينية. انظر : كلامنوةاء 1 «,«تده)1115 لع2ع52)» لصة طاتزلآ عتهمعم موه 0» ,8120 اننا 

171-13 .مم ,(1967) 2 .701 ,كمتلملاى 

أما المقال المذكور فهو ترجمة معدلة نوعاً ما عن محاضرة عامة ألقيت فى: ©5111 نال مامه 

.6 32006 2-6 ,7غ 2ة03) ,122158156 عناعمة!ا 15 عل عتطادهدهاتطم عل 006 5 5غرع مه 
ومن هنا أسلوب النص باعتباره كان محاضرة غير مكتوبة . 
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الاختيارء ليس بالاختيار الصائب في نظر مؤرخ الأديان. 


صحيح أنه في اليونان فقط كان للأسطورة أن تلهم وتوجه 
الشعر الملحمي والمسرح التراجيدي والكوميدي فضلا عن الفنون 
التشكيلية. لكن الصحيح أيضاً أنه خصوصاً في الحضارة اليونانية» 
جرى إخضاع الأسطورة لتحليل مديد وعميق سابر لأغوارها ما جعلها 
تخرج إلى النور وقد نزعت عنها «أسطوريتها» نزعاً مبيناً. وإذا كانت 
لفظة «أسطورة» توحي بمعنى «الوهم المتخيل» في اللغات الأوروبية 
كلهاء فذلك لأن الإغريق هم الذين كانوا قد رسخوا هذا المعنى منذ 
خمسة وعشرين قرلاً. 


والأخطر من ذلك في نظر مؤرخ الأديان هو إننا لا نعرف 
أسطورة يونانية واحدة ضمن سياقها الشعائري» وذلك خلافا لما 
نعرفه عن الأديان الشرقية القديمة والأديان الآسيوية» فضلاً عن 
الأديان المسماة «بدائية». وكما هو معلوم فإن الأسطورة الحية تظل 
مرتبطة دائماً بنوع من العبادة» وأنها تلهم وتبرر سلوكاً دينياً معيناً. 
ولا يعني ذلك بالطبع أن علينا أن نشطب الأسطورة اليونانية من 
عملية البحث فى الظاهرة الأسطورية. لكننا نرى أنه ليس من الحكمة 
بشيء أن نيدأ استقصاءنا بدراسة الوثائق اليونانية» ناهيك بأن نقتصر 
عليها. فالميثولوجيا التي ألهمت هوميروس وهزيودوس والشعراء 
التراجيديين ليست إلا حصيلة عملية انتقائية» فضلاً عن أنها تمثل 
تفسيراً لمواد غابرة كانت قد صارت مستعصية على الأفهام تقريباً. 
' وباختصار فإن حظنا الأفضل في فهم بنية الفكر الأسطوري يكمن في 
دراسة الثقافات التى تكون الأسطورة فيها «شيئأ حيّاةء حيث تشكل 
قوام الحياة الذي أي» بكلمة؛ حيث لا توحي الأسطورة بالوهم» 
بل تكون التعبير الأرقى والأصدق عن الحقيقة (عممء1اء20© مدم) . 
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هذه هي الطريقة التي اتبعها الأنثروبولوجيون منذ أكثر من نصف 
القرن» دنا ركزوا جهودهم على المجتمعات «البدائية»). ولا داعي 
للتذكير هنا بتفسيرات لانغ وفرايزر وليفي برويل ومالينوفسكي ' 
ولينهارت وليفي ستروس. فسوف نتوقف في ما بعد عند بعض النتائج 
التي توصل إليها البحث الإثنولوجي. لكن علينا أن نضيف هنا أن 
مؤرخ الأديان لا يشعر دائماً بالرضى تجاه طرح الأنثروبولوجيين» ولا 
تجاه الخلاصات العامة التي يتوصلون إليها. ففي عملية رد فعل على 
الانهمام المفرط بالمقارنة» أهمل معظم المؤلّفين تدعيم أبحاثهم 
الأنثروبولوجية بدراسة متأنية وجادة للميثولوجيات الأخرى» أي 
بشكل خاص لميثولوجيا الشرق الأدنى القديم» وبالدرجة الأولى منه 
بلاد ما بين النهرين ومصرء والميثولوجيا الهندو ‏ أوروبية» بخاصة 
منها تلك الأساطير الوافرة والعظيمة التي نجدها في الهند القديمة 
وهند القرون الوسطى» وصولا إلى الميثولوجيا التركية ‏ المغولية» 
وميثولوجيا بلاد التيسبت وشعوب جنوب شرق آسيا. ذلك أن قصر 
البحث على الميثولوجيا البدائية يولد لدى المراقب الانطباع بعدم 
وجود تواصل بين الفكر الغابر وفكر الشعوب التي أدّت دوراً مهما 
في التاريخ القديم. والحال أن هذا الانقطاع لا وجود له. أضف إلى 
ذلك أن قصر البحث على المجتمعات البدائية يفقد الباحث وسيلة 
رصد الدور الذي تقوم به الأسطورة في الأديان المركبة» مثل' أديان 
الشرق الأدنى القديم وأديان الهند. ولإعطاء مثال واحد على ذلك 
فإنه من المستحيل فهم ديانة بلاد ما بين النهرين» وبشكل عام فهم 
أسلوب ثقافة تلك البلاد» إذا ضربنا صفحاً عن الأساطير التي تحكي 
عن نشأة الكون وعن الأصل». وهى أساطير محفوظة فى الإنوما 
إليش (طذذاء 8صتداه85)» وفي ملحمة لسافام والواقع 5 كان يتم 
في مطلع كل عام جديد إحياء الأحداث الخرافية التي تحكيها الأنوما 
إليش من خلال طقوس وشعائر تقول لنا إنه من الضروري أن يخلق 
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العالم من جديد في كل رأس سنة» وهذا الواجب - الضرورة يكشف 
لنا عن بُعدٍ عميق من أبعاد الفكر في بلاد ما بين النهرين. إلى ذلك» 
فإن أسطورة أصل الإنسان تفسر لناء جزئياً على الأقل» تلك النظرة 
المأساوية والتشاؤمية التى تتصف بها ثقافة بلاد ما بين النهرين: 
فالإنسان كان قد استخريجه مردوك من التراب» أي من لحم تيامات 
الوحش. الأولاني» ومن دمّ كينغو كبير الشياطين. ويحدد النصّ أن 
مردوك إِنّما خلق الإنسان ليقوم بخدمة الآلهة ويغذيها من نتاج عمله. 
كما إِنَّ ملحمة جلجامش تقدّم إلينا كذلك رؤية تشاؤمية» إذ تفسر لنا 
لماذا ليس للإنسان ولا بمقدوره أن يتوصل إلى الخلود. 


من هنا تفضيل مؤرخي الأديان لطرح زملائهم - مثل بتازوني أو 
فان درّلووي - أو حتّى لطرح بعض الإنثروبولوجيين المؤرخين أو 
المقارنين» مثل أدولف جنسن أو بومان» الذين يشتغلون على أصناف 
عمليات الخلق الأسطورية كلهاء سواء منها ما كان لدى «البدائيين» 
أو لدى شعوب الحضارات الراقية. ومع أن المرء قد لا يأخذ بالنتائج 
التي يتوصلون إليهاء إلا أنه يثق على الأقل بأن توثيقهم واسع بما 


ولكن الاختلافات الناجمة عن نقص في التوثيق لا تشكل 
الصعوبة الوحيدة في الحوار بين مؤرخ الأديان وزملائه في فروع 
المعرفة الأخرى. بل إن طريقة مقاربته المسألة بالذات هي التي 
تميزه» مثلاء عن الأنثروبولوجيين وعلماء النفس. فمؤرخ الأديان يعي 
كل الوعي الاختلاف المعياري الذي يحكم وثائقه» بحيث لا يسعه 
أن يضعها كلها على الصعيد نفسه. وهو إذ يتنبه للفوارق الدقيقة 
وللتمايزات فإنه لا يغرب عن ذهنه مثلاً أن هناك أساطير كبرى 
وأساطير أقل أهمية منهاء وأن هناك أساطير تهيمن على ديانة معينة 
وتطبعها بطابعهاء وأخرى ثانوية أو تكرارية أو طفيلية. فلا يمكن مثلاً 
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أن نضع الأنوما إليش على قدم المساواة مع الميثولوجيا التي تتحدث 
عن العفريتة لاماشتو. وتتخذ الأسطورة البولينيزية التى تتحدث عن 
نشأة الكون أهمية غير الأهمية التى تتخذها الأسطورة التى تتحدث 
عن أصل نبتة من النباتات» لأن الأولى أشبق مو الكانية؛ بل هى 
نموذج تنسج الثانية على منواله. إن اختلاف الأساطير في ما بينها من 
حيث قيمتهاء أمر لا يفرض نفسه بالضرورة على الأنثروبولوجي أو 
على العالم النفساني. فالحق» أن عالم الاجتماع المنكبّ على دراسة 
الرواية الفرنسية في القرن التاسع عشرء أو العالم النفساني المهتم 
بالخيال الأدبي قد يتطرق إلى بالزاك وأوجين سوء ستندال أو جول 
سندوء. من دون أي تمييز بينهم» وبغض النظر عن نوعية أعمالهم. 
وذلك خلافاً للناقد الأدبي الذي لا مجال لديه لمثل هذا الخلطء لأنه 
يقضي على مبادئه التأويلية الخاصة. 


وغداء بعد جيل أو جيلين» وربما قبل ذلك» عندما يتهيأ عندنا 
مؤرخو أديان متحدرون من المجتمعات القبلية الأسترالية أو الأفريقية 
أو الميلانيزية؛ فإنني لا أشك مطلقاً في أنهم سيأخذون على الباحثين 
الغربيين» في ما سيأخذونه عليهم» عدم اهتمامهم بسلّم القيم 
«الأهلية الأصيلة» الخاص بتلك المجتمعات. لنتخيل تاريخاً للثقافة 
اليونانية يضرب فيه صفح عن هوميروس والشعراء التراجيديين 
وأفلاطون. في حين ينصرف هذا التأريخ لتحليل كتاب الأحلام 
لأرتميدوروس الأفسسي ورواية هليودوروس الحمصيء. بحجة أن 
هذه الأعمال تلقي ضوءاً على السمات الخصوصية للعبقرية اليونانية 
وتساعدنا على فهم مصيرها. وحتّى نعود إلى ما نحن بصددهء فإنتنا 
لا نعتقد أن من الممكن فهم بنية الفكر الأسطوري ووظيفته في 
مجتمع ما زالت الأسطورة تشكل ركيزته الأساسية ما لم نأخذ 
بالاعتبار «الميثولوجيا بكليتها وشموليتها»» وفي الآن نفسه «سلّم 
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القيم» الذي تضمره أو تجهر به مثل هذه الميثولوجيا. 


:غير أن ما يصدمنا بداية في الحالات كلها التي نعثر فيها على 
تراث لا يزال حياًء لا التراث الذي تثاقف مع غيرهء هو أن 
الميثولوجيا تعتبر بمثابة «التاريخ المقدس» للعشيرة المعنية» وأنها 

تفسر الواقع بأسره وتبرر تناقضاته» ناهيك أنها تنم كذلك عن تراتب 
في تعاقب الأحداث الخرافية التي ترويها. وبصورة عامة. يمكننا 
القول إن كل أسطورة تروي كيف أن شيئاً من الأشياء قد وجد سبيله 
لق الوجتوة عر 0 والإنسان» إلى هذا النوع الحيواني أو ذاك؛ 
أو هذه المؤسسة أو تلك . .. إلخ. ولكن بما أن خلق العالم سابق 
على الأحداث لاحر قلي فإن نشأة الكون تتمتع بمكانة خاصة. 
وكما حاولنا أن نبين في مكان كان فإن أسطورة 0 الكون تعطي 
النموذج للأساطير كلها التي تحكي 0 00 فخلق الحيوانات 
والنباتات أو الإنسان يفترض وجود عالّم أصلا 


لا شك في أن أسطورة خلق العالم لا تبدو دائماً مثل أسطورة 

من أساطير نشأة الكون بالمعنى الدقيق للكلمة» كما هي الحال في 
الأساطير الهندية والبولينيزية» أو في الأسطورة التي نجدها في الأنوما 
إليش. فمثل هكذا أساطير عن نشأة الكون بالمعنى الدقيق ليست 
معروفة في قسم كبير من أسترالياء مثلاً. لكن هناك على الدوام 
أسطورة مركزية تروي بدايات العالم» أي ما جرى قبل أن يصبح 
العالم على ما هو اليوم. وبالتالي فنحن نجد على الدوام تاريخا 





(2) انظر بشكل خاص : ايداع لممصعاط عط زه طادرة 776 :عل دناظظ وعه1/41 
اهلا بن ل]) 6 زقعلدء5 مومع ستلاه8 رعامدء1 .1 لعولل/11 برط طعمععء1 عط حدهئ لعا أقصدء 1 
و6 طعمةءء1 عط مدمعا لعتهامصهءا ,رزتلوء8 14ب انط لصة ,([1954 روعامه8 و«معطتاصوط 
.(1963 ,[:108 مسد ععم112] :ده بوول8) 31 .7 ب5ءاناع ددع ,امه .2 1130لا 
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أولانياً» كما نجد لهذا التاريخ بداية» سواء أكانت هذه البداية هي . 
الأسطورة التي تتحدث عن نشأة الكون بالمعنى الفعلي» أم أسطورة 
تصف لنا العالم في حالته الأولى» أي الجنينية. إن هذه البداية تكون 
متضمنة دائماً في سلسلة الأساطير التي تحكي عن الأحداث الخرافية 
التي جرت بعد خلق الكون أو بعد خروجه إلى حيز الوجود. نعني 
هنا أساطير أصل النباتات والحيوانات والإنسان» أو أضل الموت 
والزواج والعائلة. فلو اخذناها مجتمعة فسنرى أن أساطير الأصل هذه 
تشكل ضرباً من التاريخ المتماسك إلى حدّ كبير» إذ إِنَّها تقول كيف 
تكوّن الكون وتحوّل؛ وكيف أصبح الإنسان على ما هو عليه اليوم» 
أي إنساناً فانياًء محدد الجنس (ذكراً أو أنثى)» ومضطراً للعمل من 
أجل تحصيل قوته. كما أنها تقول أيضاً ما الذي فعلته الكائنات الغيبية 
الخارقة» والآباء الأسطوريون» وكيف ولماذا ابتعدوا عن الأرض ثم 
اختفوا. حتّى إِنَّ بوسعنا القول إن كل صنف من أصناف الميثولوجيا 
وصلنا كما هو وعلى حدّ مناسب من السلامة» لا يشتمل على بداية 
وحسبء بل أيضاً على نهاية محكومة بآخر تجسدات الكائنات الغيبية 
والأبطال المؤسسين لحضارة» أو الآباء الأؤّلين. 


والحال أن هذا التاريخ الأولاني المقدس الذي تكوّن من جملة 
الأساطير الدالة هو تاريخ جوهري أوليء» لأنه يفسر ويبرر في الوقت 
نفسه وجود العالم والإنسان والمجتمع. ولهذا السبب نعتبر الأ 
للحال تاريخاً صحيحاً ‏ لأنها تروي كيف خرجت الأشياء إلى حيز 
الوجود ‏ مقدمة النموذج المثالي لأفعال الإنسان. وتبريراتها في الآن 
عينه. إن المرء ليفهم نفسه بما هو عليه أي بصفته إنساناً فانياًء وذي 
جنس معين ‏ وكيف تكوّن ذلك الأمرء لأن الأساطير تروي كيف 
وجد الموت والجنس سبيلهما إلى الوجود. كما إِنَّ المرء يمارس 
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الأبطال المؤسسين للحضارة قد نقلوا علم هذه التقنيات ومهاراتها إلى 
الأسلاف. ولقد سبق لي التركيز في أعمال عديدة على وظيفة المرجع 
المنوالي هذه (الباراديغمية) التي تؤديها الأسطورة» بحيث لا نرى 
ضرورة لتكرار المسألة هنا. 


الا إنني على الرغم من ذلكء أود أن أستكمل ملاحظاتي» 
واستطرد فيهاء متوقفاً بالدرجة الأولى عند ما أسميته «التاريخ 
المقدس» الذي ترعاه الأساطير الكبرى وتحفظه. ولكن ما أهون 
القول. أما الفعل فأمر أخر..! الصعوبة الأولى التي تواجهنا هي 
صعوبة هادية. إذ إن تخليل الميقولوجِيًا وتأؤيلها آن الموضوعة 
الأسطورية الواحدة» بشكل واف» يتطلب أن نأخذ بالاعتبار الوثائق 
المتوافرة كلهاء وهذا أمر لا تستطيع أَنْ تحيط به محاضرة واحدة أو 
حتى دراسة مونوغرافية قصيرة واحدة. فقد كرّس كلود ليفي ستروس 
أكثر من ثلاثمئة صفحة لتحليل طائفة من الأساطير الأمريكية 
الجنوبية» واضطر. إلى أن يدع جانباً ميثولوجيا الفيوجيين وغيرهم من 
الشعوب القريبة لهم. ليحصر اهتمامه في دراسة أساطير الأصول عند 


الأمازونيين. 


لذاء أجد نفسي مضطراً إلى الاقتصار على مثل مخصوص أو 
مثلين» فأقوم أوّلاً بفحص تلك العناصر التي تبدو جوهرية في 
أساطير الأهلين الأصيلين. وقد تبدو حتّى مثل هكذا خلاصات على 
شيء من الطول» ولكن بما إِنّني أتناول هنا ميثولوجيا غير مألوفة» 
فليس بوسعي الاكتفاء بالتلميح إليها كما كان بوسعني أن أفعل في 
حالة الأنوما إليش أو الأساطير اليونانية أو حتّى الهندية. أضف إلى 
ذلك أن كل تأويل يستند إلى فقه لغويء» فيكون اقتراح تفسير ما 
للأساطير التي تخطر في بالي من دون تقديم حدذّ أدنى من الوثائق 
على الأقل أمراً لا طائل منه. 
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معنى الأسطورة التي تحكي عن نشأة الكون ووظيفتها 


سيكون مثلى الأوّل الذي أعطيه هنا مأخوذاً من ميثولوجيا 
النقادجو دياك في بورنيو. اخترت هذا المثل بالذات» لأن هناك حول 
هذا الموضوع كتاباً ب يستحق أن يصبح كلاسيكياً» رعرانه فكرة لاله عند 
النغادجو داياك في جنوب بورنيو (ليدن؛ 1946) لمؤلفه هانس 3 
درس المؤلّف (الذي رحل عنا قبل أوانه للأسف) هؤلاء القوم خلال 
سنوات عديدة» وتشكل الوثائق الأسطورية التي جمعها مادة لاثنتي 
عشرة ألف صفحة إن كان لها أن تطبع يوماً ما. لم يكن هانس شارر 
يجيد لغة الأهلين وعلى دراية عميقة بعاداتهم وحسبء بل هو توصل 
إلى فهم بنية الميثولوجيا وإدراك ودورها في حياة الداياك. وكما هي 
الحال عند الكثير من الشعوب الغابرة الأخرى فإن أسطورة نشأة الكون 
عند الداياك تكشف في الآن عينه أسرار حوادث خلق العالم والإنسان» 
والمبادئ التي تحكم العملية الكونية والوجود البشري. يفي عل الجددة 
أن يقرأ هذا الكتاب حتّى يتبين له إلى أي حدّ تتقوّم الأمور كلها في 
حياة قوم تقليديين» وكيف تتعاقب الأساطير وتتمفصل في «تاريخ 
مقدس» يستعاد باستمرار في حياة الجماعة وفي حياة كل فرد من 
أفرادها على حدّ سواء. إن أسطورة تشأة الكوث وتؤابعها تمكن الؤاحد 
من أبناء الداياك بالكشف عن بنية الواقع فضلاً عن البنية التي تحكم 
نمط كينونته الخاص. فما كان قد حصل فى البداية يصف دفعة واحدة 
اكتمال التكون الأصلي للفرد» كما قدره ومصيره. 


(3) ترجم رودن نيدهام (سقطلءه1! نزممله) الكتاب مؤخراً إلى الإنجليزية» انظر: 
رعأممعم 8077160 5011/11 2 ع071071 004 زه ا(مناصء00) 116 7مأوتاء!! مازم عل تمنقطعة مم1[ 
,608 126 متاعووه3 ع1 .8 .2 انزط كعم 8 طاتا بمسمقطلعه81 تزإعصلم18 برط لع1داقصة1 
عط1) 6 زوعامء5 نمتاداقصة1' .علمتعطلمعطلاه0/ا دع -لصمآ ,-لهه1 +700 اتاباتاكم1 عازنالستدسم»1 

.(1963 ,لكأم طزذلآ .30] :عدعة11 
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تقول الأسطورة إِنْه في بداية الأزمان كان الكون برمته لا يزال 
موحّداً غير مجزأ في شدق الثعبان المائي الملتف. ثم برز جبلان» 
ونشأ عن ارتطامهما المتكرر واقع الكون الذي وحنك:سييلة تدويصياً 
إلى الوجود على هذا النحو: الغيوم» التلالء الشمسء. القمر. 
والجبلان هما مقرا الإلهين الأعليين» وهما في الوقت نفسه هذان 
الإلهان. لكنهما لا يكشفان عن مظاهرهما البشرية إلا في ختام 
المرحلة الأولى من الخلق. ويستمرٌ هذان الإلهان ‏ ماهاتالا وزوجته 
بوتير ‏ إذ هما في' مظهرهما البشري المجسمء في إنجاز عملهما 
الكوني» فيخلقان العالم العلوي والعالم السفلي. لكن هذا الإنجاز 
يظل يفتقد لعالم أوسطء ولإنسان يسكنه. هذه المرحلة الثالثة من 
عملية الخلق يشرف عليها طائران من نوع أبو قرن”*". أحدهما ذكر 
والآخر أنثى. وهما يتماهيان. على كل حالء مع الإلهين الأعليين. 
فينشئ ماهاتالا شجرة الحياة فى «المركز». ب الطائران صوبهاء 
ثم يلتقيان على أغصانها وتنشب بينهما معركة حامية الوطيس ينجم 
عنها الإضرار بشجرة الحياة ضررا فادحا. ومن الزوائد النامية 
والمعقدة للشجرة ومن الطحلب المتساقط من عنق أنثى الطير هذاء 
يأتي إلى الوجود شاب وفتاة» هما أجداد عشائر الداياك. وأخيراً 
تتهاوى شجرة الحياة وتفنى ويقتل الطائران أحدهما الآخر. 


خلاصة الكلام أنه خلال عملية الخلق» يتجلى الإلهان في 
ثلاثة أشكال مختلفة: شكل كوني (الجبلان)» وآخر تجسيم للبشري 
(ماهاتالا وبوتير)» وثالث حيواني (الطائران). لكن هذه التجليات 
المتقاطبة لا تمثل إلا وجهاً واحداً من أوجه الألوهية. إذ إِنَّ هناك 


(*) طائر ضخم المنقار يعيش عادة في الغابات الحارة» وهو من الجوائم الملتصقات 
الأصابع. 
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تجليات لا تقل أهمية تتمثل في تجليات الألوهية بصفتها وحدةًٌ كلية: 
مثل الثعبان المائى الأولانى» أو شجرة الحياة. هذه الوحدة الكلية ‏ 
العي: يسميها شارر «الوحدة الإلهية الكلية المتعددة الأوجه ‏ تشكل 
المبذا الأساشى 'للحياة اليف عند الداياك: زهي آمو يستعاد الاعلذن 
عنه دائماً وفي سياقات مختلفة متنوعة. ويمكننا القول في نهاية الأمرء 
إن كل شكل إلهي في عرف الداياك ‏ ينطوي على نقيضه بحجمه 
وقدره نفسه: فماهاتالا هو أيضاً زوجته نفسها والعكس بالعكس» 
والثعبان المائي هو الطائر أيضاً والعكس بالعكس. 


إن أسطورة النشأة الكونية تتيح لنا فهم الحياة الدينية عند 
الداياك» كما تتيح لنا فهم ثقافتهم وتنظيمهم الاجتماعي. فالعالم 
عندهم هو حصيلة معركة بين مبدأين متقاطبين» وشجرة الحياة - التي 
هي تجسيد لهما بالذات ‏ تفنى خلال هذه المعركة. «لكن من بين 
ركام الماربوالموت يتبئق الككون وفجر عنياة جديدة. ‏ فخملية الخلق 
الجديدة تستمد أصولها من موت «الألوهية الكلية» بالذات. وفى 
المراسم الدينية الأكثر أهمية مثل الولادة» والتأهيل أو لكر يسن 
والزواج والموت» تجري استعادة هذا الصدام الخلاق وتأكيده مراراً 
وتكراراً. وعلى كل حالء فإن كلّ ما له معنى في نظر الداياك هو 
محاكاة لمثالات أنموذجية وتكرار للأحداث التى ترويها أسطورة 
النشأة الكؤنية. فالقرية» شأنها شآن البيث الراجد» تمفل»الكون» 
' ويفترض بها وبه أن يكونا في مركز العالم. والبيت النموذجي هو 
عبارة عن صورة ذهنية للعالم (باللاتينية 8204 0ع22مة)» يبنى على 
ظهر الثعبان المائي» ويرمز سطحه المائل إلى الجبل الأصلي.» حيث 
استوى ماهاتالا على عرشهء كما إن فيه سقيقة ظليلة تمثل شجرة 
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الحياة التي نجد بين أغصانها ذينك الطائرين. 


في مراسم الزواج». مثلاء نجد أن الزوجين يعودان إلى الأزمنة 
الأسطورية الأصليّة. ويُمئّل على هذه العودة بنسخة عن شجرة 
الحياة يعمد الزوجان الشابان إلى معانقتها. فمعانقة شجرة الحياة» 
على ما قيل لشاررء إِنْما تعني اتحاد الزوجين فيها. هكذا يكتب 
شارر: «إن الزواج هو غبارة عن إعادة لنشأة الكون وهذه الإعادة 
لنشأة الكون هي خلق لأوّل زوجين بشريين من صلب شجرة ' 
الحياة»©. كما إِنَّ كل ولادة من الولادات تردّ إلى الزمن الأولاني 
وتقع الغرفة التي يولد فيها الطفل موقعاً رمزياً في وسط المياه 
الأصلية. كما إِنَ الغرفة التي تعزل فيها الفتيات خلال مراسم 
التكريس يفترض بها أن تقع ضمن الأوقيانوس الأولاني» فتهبط 
الفتاة إلى العالم السفلي لتتخذ بعد فترة من الزمن شكل الثعبان 
المائي. ثُمْ تعود إلى الأرض بوصفها شخصاً آخر وتبدأ حياة جديدة 
سواء من الناحية الدينية أم الاجتماعية. والموت هو الآخر يعتبر 
بمثابة انتقال إلى حياة جديدة هي أثرى وأجمل. إذ إِنْ المتوفى يعود 
القهقري نحو الزمان الأسطوري الأصلي. ويستدل على رحلته 
السرفية السرية علون شسل الثابوت وتشرفت: :إذ يكون هذا 
التابوت عبارة عن زورق مطلي على جانبيه صورة الثعبان المائي 
وشجرة الحياة» والجبال الأولانية» أي باختصار الكلية الكونية 
الإلهية. بمعنى آخرء إن المَيْت يعود نحو الكلية الإلهية التي لم 
يكن قبلها شيء» إذ هي بداية كل شيء. 


وعند كل أزمة حاسمة وكل «طقس انتقال» (بالفرنسية في 
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الأصل (55586هم 36 8306)) يستعيد الإنسان «من البداية» (باللاتينية 
في الأصل: عود على بدء (0نانه1 86)) وقائع الدراما التي شهدها 
العالم. وتتم العملية على مرحلتين: 1 - العودة إلى الكلية الأولانية» 
و2 إعادة النشأة الكونية» أي تدمير تلك الوحدة البدائية. وتتكرر 
هذه العملية خلال الاحتفالات الجماعية السنوية. ويشير شارر إلى أن 
انتهاء العام يمثل نهاية عصر ونهاية عاله7. وإن الاحتفالات التي 
ترافق هاتين النهايتين تعبر بوضوح عن غايتهماء وهي العودة إلى زمن 
ما قبل الخلق» زمن الكلية الحية المقدسة؛ والمجسّدة في الثعبان 
المائي وفي شجرة الحياة. والواقع أنه يصار خلال هذه المرحلة 
القدسية «بامتياز» التى تسمى هيلات نييلوء أي «الزمان الفاصل بين 
السنين»» إلى نصب نسخة عن شجرة الحياة في وسط القرية» ويعود 
الأهالي إلى الزمن الأصليء أي الذي سبق النشأة الكونية. وتكون 
الشرائع والمحرّمات في حكم المعلقة خلال هذه الفترة. طالما أن 
العالم قد كفٌ عن الوجود. وبانتظار إعادة خلقه من جديد تعيش 
الجماعة في ظل الإله وعلى مقربة منه» أو على الأصح في «صلب» 
الكلّية الإلهية الأصلية. أما الطابع التهتكي الذي تتخذه هذه الفترة 
«الفاصلة بين السنين»» فينبغى ألا يصرفنا عن الانتباه إلى قدسيتها. 
وكما يشير شاررء المسألة 58 مسألة «انعدام نظام (حتّى ولو بدا 
ذلك لنا)» بل مسألة نظام من نوع آخر»”". وحفلات التهتك هنا 
ليست سوى طاعة للأوامر الإلهية. والذين يشاركون فيها يستعيدون 
في ذواتهم الألوهية الكلية. وكما هو معلوم وشائع فإن ثمة أدياناً 
عديدة أخرى من بدائية أو تاريخية» تعتبر حفلة التهتك الدوري بمثابة 
الوسيلة «الفضلى بامتياز» (بالفرنسية في الأصل ععمعلاععءةه عوم) 


0( المصدر نفسه» ص 94 وما يليها. 
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للتوصل إلى الكلية الكاملة. وهذه الكلية هي نقطة انطلاق لعملية 
خلق جديدة» سواء عند عشائر الداياك أم عند أهالي بلاد ما بين 
النهرين. 


الأولانية والكلية 


وعلى الرغم من عدم اكتمال هذا الموجز المختصر لكم هائل 
من المواد المجمعة, إلا أنه سمح لنا إدراك الدور المركزي الذي 
تضطلع به أسطورة النشأة الكونية في مجتمع غابر. إن الأسطورة 
تكشف أستار الفكر الدينى عند عشائر الداياك بكلّ عمقه وتعقيده. 
'وكماءرانا فإن الحياة التردية والستماعية تخد ببية كرية + فكل خياة 
تشكل دورة» مثالها الخلق السرمدي للعالم وفناؤه وإعادة خلقه من 
جديد. إن هذا التصور لا يقتصر على الداياك وحدهم ولا على 
الشعوب الأخرى التى تملك ثقافة مماثلة. فما تتكشف عنه أسطورة 
الداياك هو معنى تحازة بكثير حدوده الإثنوغرافية. والحال أن ما 
يدهش في تلك الأسطورة هو الأهمية القصوى التي تعلق على 
«الكلية الأولانية». لا بل إن بوسعنا القول إن عشائر الداياك 
فمؤوضون ,وروي هد ب وسوي امقس 3 الأو اق رو الك دلا 
يعني على الإطلاق أنهم يستهينون بعملية الخلق. فليس ثمة في فهم 
الداياك للكون وللحياة أي أثر للتشاؤم الهندي أو الغنوصي. فالعالم 
عندهم لا بأس به» وهو ذو مغزى ودلالة» لأنه مقدس ولأنه ولد 
من شجرة الحياة» وبالتالى من الإله الكلى نفسه. لكن وحدها الكلية 
الإلهية الأولانية كاملة. فإذا كان يجيا أن يفن الكون بصورة دورية 
ثم يعاد خلقه من جديد» فليس ذلك لأن عملية خلقه الأولى كانت 
فاشلة» بل لأن فقط حال ما قبل الخلق هذه هي التي تمثل الامتلاء 
والغبطة ما لا قبّل للعالم المخلوق بهما. وتشير الأسطورة من ناحية 
أخرى إلى ضرورة الخلق: إلى ضرورة تفجر الوحدة الأصليّة. 
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فالكمال الأصلي يستعيد على هذا النحو حاله الأول بصورة دوريةء 
لكنه يظل موقتاً على الدوام. إن أسطورة الداياك تعرب عن استحالة 
إلغاء الخلق إلغاء تامأء مع كل ما نشأ عنه. من وجود بشري ومن 
مجتمع وثقافة. بتعبير آخر لقد كان هناك «تاريخ قدسي»» وهذا 
التاريخ يجب أن يؤبد عبر تكراره الدوري. ومن المستحيل تجميد 
الواقع على ما كان عليه في صيغته الجنينية» أي كما كان عليه سابحاً 
في رحم الكلية الإلهية الأولانية. ش 

والحال أن هذه القيمة الإيجابية الاستثنائية التى تُعزى إلى 
«التاريخ المقدس» ‏ أساس كل تاريخ بشري نويه هي التق 
تحمل مغزى ودلالة. ونحن نجد ذلك. على كلّ حال» فى عدد آخر 
من الميثولوجيات البدائية» إلا أنها تكتسي أهمية خصوصية في 
ميئولوجيات الشرق الأدنى القديم وآسيا. فعندما نعمد إلى تفخص . 
واحدة من الميثولوجيات بكليتهاء يتبين لنا في الوقت نفسه كيف 
يحكم قوم من الأقوام على «تاريخهم المقدس». من ذلك أن كلّ 
ميثولوجيا تقدّم إلينا تعاقباً متماسكاً من الأحداث الأولانية. لكن كلّ 
قوم ايحكمون» على هذه الأحداث الخرافية على وجه خاص بهم 
لناحية التشديد على أهمية بعضهاء وتغييب بعضها الآخر في الظل» 
أو إهماله إهمالاً تاماً. فإذا نظرنا مثلاً إلى سياق ما يمكن تسميته 
بأسطورة ابتعاد الإله الخالق وتحوّله التدريجي إلى «إله متبطل» 
(باللاتينية فى الأصل 5ناوه01ه 5دناء)» فإننا نلاحظ دائماً أن العملية 
لها شبيهء وتنطوي على -خيارات وأحكام ممائلة : إِذْ يصار إلى تمجيد 
بعض ما يتم اختياره من بين الأحداث الأولانية الخلاقة» وخصوصاً 
تلك التي تعتبر أساسية للحياة البشرية. أي بتعبير آخرء أنه يتم 
باستمرار تذكر وتمجيد تلك السلاسل المتماسكة من الأحداث التى 
تشكل «التاريخ المقدس». فى حين تبهت المرحلة السابقة وتضيع 
معالمهاء أي كلّ ما كان «سابقاً» على التاريخ المقدس. وأولاً وفي 
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الأساس الحضور الأحادي والعظيم للإله الخالق. وعندما يصار إلى 
استذكار هذا الإله» تترافق هذه الذكرى مع المعرفة بأنه هو الذي 
خلق العالم والإنسان» وكفى. فيبدو أن إلها أعظم مثل هذا استوفى 
دوره بأن أنجز مهمة الخلق فقط. ولا يظهر أن له أي دور في 
السادة »ناليو «حوكيلة: لتر لحيل وسادةة وعللارا ل يشب بهذا 
الإله في غياهب النسيان» فإنه لا يصار إلى الاستنجاد به إلا في حال 
الضائقة الشديدة» وبعد أن يكون قد تبين عجز الآلهة ار 


«الأب الأول» والأجداد الأسطوريون 
إن هذا الدرس الذي استخلصناه من الأساطير البدائية حافل 
بالدلالات: إِنّه لا يبين لنا فقط أن الإنسان قد ازداد تجسّدا على 
تسل يآن أكعه تحر آلية البكاة والخصية» وإنما يسن لنا أيضاء أن 
الإنسان الغابر يضطلع. » على طريقته» «بتاريخ»» هو (الإنسان) مركزه 
وضحيته في آن واحد. فما جرى مع أجداده الأسطوريين ‏ يعتّبر بنظره 
أهم مما جرى «قبل» وجودهم. ونحن نستطيع أن نؤيد هذه العملية 


بما لا يحصى من الأمثلة. وقد ناقشت في أبحاث ث سابقة” عدداً من 


هذه الأساطير. لكنني أود أن أتوقف الآن عند قوم يحظون منذ أكثر 
من نصف القرن بحظوة كبيرة لدى الأنثروبولوجيين وعلماء الاجتفاع 
وعلماء النفس. نعنى هنا طبعاً عشائر الأراندا الذين يعيشون في 
أراضط اتعرالباء ومامتين هلكا إل مملوماك افيه شكل رئيس هن 
المواد التي جمعها ت. ج. ه. ستريهلو'': ابن المبشّر المعروف 


)9( ]11 92 .جرم ,تامع مجه طادرلة ,علهنتاظ 

(10) نشير بالدرجة الأولى إلى : 02ه47 :ملطععا5 طاععص11 عرمء0 «ملمعط1 
لقدمومء5)» لمة ,(1947 ركوعع لزاتووع الملا عسعبامطاءع84 تعمعداوطاء81) 121165 
لتقطمء154 ,لسمدانعطدة؟ عللظ :مذ «رلاتستتصسحده0 عتمعامالزلهط صل مدتم16ه84020)0 
.015 2 ,اعملعق .1 .44 قث الا«طعكاىء7 ,.دلهء رعطتتةعاك الاساءا1 0منا ععأكسطءة - 
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كارل ستريهلو الذي أثارت كتاباته كثيراً من النقاشات الحامية في أيام 
دوركهايم. واعتقد إِنني اخترت أفضل مرجع ما زال على قيد الحياةء 
لأن لغة الأراندا كانت أول لغة تكلّمها ت. ج. ه. ستريهلوء ولأن 
الرجل ما زال يعكف على دراسة هؤلاء القوم منذ أكثر من ثلاثين 
عاماً. 

يعتقد الأراندا أن السماء واللأرض قد وجدتا منذ الأزل»ء وأنّهما 
كانتا على الدوام مسكونتين بكائنات غيبية» مفارقة للطبيعة. ففي 
السماء يوجد كائن له قدم طائر الأمو”*؟ وله زوجات وأولاد من 
ذوات قوائم طائر الأمو: إِنّه الأب الأول «كاناريتجا» الذي يسمّى 
أيضاً بالشاب الأزلي «التجيرا نديتجا». وتعيش هذه الكائنات في بلاد ‏ 
دائمة الخضرة» تفيض بالأثمار والأزهار. وتمر عبرها المجرة. وهي 
كائنات أزلية الشباب. فالأب الأول لا يتميز من حيث شبابه» عن 
أبنائه. ثم إنهم أبديون مثل النجوم نفسهاء إذ إِنَّ الموت لم يعرف 
سبيله إليهم. ٠‏ 


ويرى ستريهلو بحق أنه من المستحيل أن نعتبر هذا الأب الأول 
ذا قدم الأموء كائناً غيبياً مفارقاً يمكن مقارنته ببعض الآلهة السماوية 
في جنوب ‏ شرق أستراليا. والواقع أنه لم يخلق ولم ينشئ لا 
الأرض ولا السماء ولا النباتات ولا الحيوانات ولا الأجداد 
الأسطوريين» ناهيك عن تكليفهم بأي عمل والإشراف عليه. فالأب 


- 02825 عمتنقصسط عدسة'!1 عل غاللأعصسة0 هكلآ» 723-754 .جرم ,(1964 ,تعصمع8 .ع1 :معطعسمت384) 
2 - 11 .205 ر(وتتة8) كعلاوعةل-ااطه3 «ننه1 هغل «رعلهغادعه عتلهنادناه د 5ععمهزمىن وع1 
مذ :كصدم نلعم لاعخآ1 مقنلةتأكبث» ,ع81120 هع:3841 اء ,23 - 14 .وم ,(1957 ء_طممعععل - أعلاندل) 
-208 .جم ,(1967 تإتقتصطءع) 3 .0ص ,6 .701 ,كماع ناع 1 زه برجم)ئة2 «,آ[] بوط .مم لأعبل0 نامآ 

]] 209 .مم .رزوه 235 


(#) «داعدم8» طائر من فصيلة النعاميات. 
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الأول وسائر أقوام السماء لم يهتموا يوماً بما يجري على الأرض. لذا 
لا يخشى فاعلو الشر هذا الأب الأول السماويء إِنّْما يخشون غضب 
الأجداد الطوطميين وعقاب السلطات القبلية. إذ إِنَّ الأفعال الخلاقة 
كلها وذات المعنى والاعتبار كانت قد أنجزت - كما سنرى بعد قليل - 
على يدّ الأجداد الطوطميين الذين نشأوا على الأرض. وبإجمال 
القول فإننا هنا أمام تحول للكائن السماوي تحولاً يكاد يكون كاملاً» 
إلى إله متبطل (باللاتينية فى الأصل). فلا تكون المرحلة التالية إلا 
مرحلة سقوطه في درك التسبان التام. وهذا ما حصل على الأرجح 
عند جيران الأراندا الغربيين» حيث لم يجد ستريهلو أي معتقدات 
مماثلة لاعتقاداتهم بالآلهة السماويين. 


على الرغم من ذلك». فإن بعض السمات المخصوصة تتيح لنا 
أن نضع هذا الأب المتعالي الدائم الشباب والمتبطل في مصاف . 
الكائنات العظمى نفسها. فنحن» قبل كل شيء., لا بذدّ أن نلاحظ 
خلوده وشبابه ووجوده الطوباوي النعيمي. ثم لا بد لنا أن نسجل 
تقدّمه في الزمان على الأجداد الطوطميين» إذ إِنّه كان موجوداً في 
السماء قبل أن ينبثق هؤلاء من باطن الأرض بزمان طويل. ثم لا بد 
أن نلتفت أخيراً إلى تكرار الجهر بالقيمة الدينية التي تسبغ على 
السماء. من ذلك مثلاً تلك الأساطير التى تتحدث عن بعض الأبطال 
الذين استحقوا الخلود بصعودهم إلى السيمناة: على خطى الأحاديث 
الأسطورية عن الأشجار أو عن السلالم التي كانت تصل بين الأرض 
والسماء» .وبخاصة في تلك المعتقدات التي تنصء» لدى الأرانداء 
على أن الموت قد ظهر إلى الوجود لأن الاتصالات بين الأرض 
والسماء قد انقطعت فجأة. ويذكر ستريهلو الأحاديث المتعلّقة بسلم 
كان يصل بين السماء والأرض وهو يصف المواقع التي كانت تنتتصب 
فيهاء بحسب الروايات» أشجار عملاقة كان بعض الأجداد يتسلقونها 
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ليصعدوا إلى السماء. ونحن نجد مثل هذه المعتقدات في كثير من 
الأديان الغابرة: خصوصاً فى الأساطير التى تروي كيف أن الآلهة قد 
انسحبوا إلى أعلى عليين 15 انقطاع الاتصالات بين الأرض والسماء. 
وتحولواء بهذا القدر أو ذاك» إلى آلهة متبطلين (باللاتينية). ومنذ 
تلك الحينء» لم يعد يقوى على الصعود إلى السماء إلا بعض 
الكائنات المتميزة» مثل الأبطال والشامانات (الكهان) والمطببين 
السحرة'*' إننا لا نعلم مقدار إلفة الأراندا مع هكذا موضوع 
أسطوري. لكن العبرة تكمن في أن الاعتبار الديني الكبير الذي يولى 
للسماء ما زال قائمأء على الرغم من اللامبالاة المتبادلة بين عشائر 
الأراندا والكائنات السماوية» إلى جانب ذكرى تنتابهم عن خلود 
اكتسبه أصحابه بصعودهم إلى السماء. حتّى إِنّ نفس المرء تسوّل له 
أن يرى في هذه النتف من الأساطير ضرباً من الحنين إلى وضع 
أولاني مضى من غير رجعة. 

مهما يكن من أمرء فإنه يبدو أن «الوضع الأولانني» (باللاتينية 
سنال ومنرم) الذي يمثله الأب السماوي الأول ليس له أي مغزى 
مباشر بالنسبة للأراندا. بل على العكسء إذ يبدو أنهم لا يجدون 
عبرة إلا فى ما جرى فى وقت ما «على الأرض». لهذه الأحداث 
عندهم قر كبير » أي أَنَّ لهاء بلغتناء قيمة دينية. فالأحداث التي 
حصلت في الأزمنة الأسطورية» في زمن الحلم, إِنْما هي أحداث 
دينية» بمعنى أنها تشكل التاريخ المعياري والمرجعي الذي يجب 
على الإنسان أن يتبعه ويستعيده؛ عبر تكراره من أجل تأمين متواصلية 
العالم والحياة والمجتمع. 


في الوقت الذي عاش فيه الأب الأول مع عائلته في السماء 


(*) في النصٌ القرآني: الشامان والكهان والمطببون السحرة هم الجبت 
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عيشةً راضيةً في نعيم خالٍ من المسؤوليات» كانت توجد فوق سطح 
الأرض منذ أقدم الأزمان كتل هلامية شبه جنينية من الأطفال الذين 
لم يبلغوا مرحلة الاكتمال بعد. لم يكن بوسعهم أن ينموا ليكونوا 
رجالاً ونساءة» لكنهم أيضاً ما كانوا يشيخون» ولا كانوا يموتون. إذ 
إن الحياة والموت لم يكونا قد عرفا بعد. وإنما كانت الحياة موجودة 
كل الوجود «تحت» سطح الأرض وعلى صورة آلاف من الكائنات 
الغيبية المفارقة» الهاجعة فى سبات. (وهى تسمى» على كلّ حال 
التيجيرانا نامباكالا» أي :تلك التى ولدت بفعل أزليتها الخاصة)). 
وكان أن استيقظت هذه الكائنات من سباتها ذات يوم» واخترقت 
سطح الأرض. وما زالت الأمكنة التي انبئقت منها مشبعة بالحياة 
والاقتدار. والشمس واحدة من هذه الكائنات. وهي عندما ظهرت 
غمرت الأرض بالنور. 


ولهذه الكائنات الكتونية*؟ أشكال شتى: بعضها ظهر على 
صورة جيواة» وبعضها الآخر على صورة رجل وامرأة. لكنها كلها 
تتصرف تصرفا مشتركا: فالكائنات المتصورة بصورة الحيوان تتصرف 
وتفكّر مثل الكائنات البشرية. والكائنات المتصورة بصورة البشر 
تستطيع أن تتحول ساعة تشاء إلى صنف حيواني معلوم. إن هذه 
الكائنات الكتونية التى تسمى عادة «الأجداد الطوطميون». أخذت منذ 
ولادتها تهيم على وجة البسيطة وتغيّر مظهرها وتبدله» حتّى أعطت 
لأستراليا الوسطى شكلها الذي نعهدها عليه اليوم. فهذه الأعمال التي 
قام بها الأجداد تشكل بالمعنى الفعلي نشأة كونية: فالأجداد لم 
يخلقوا الأرض» لكنهم أسبغوا شكلاً معيناً على «مادة أولية» 


(*) الكتونية: نسبة إلى الكتون وهو جنس خيالي له عدة أساطير وروايات في الغرب 
وصار لاحقاً جزءاً من قصص الخيال العلمي وألعاب الكمبيوتر. 
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(باللاتينية 1528م 218161181). والنشأة البشرية تكرر النشأة الكونية. إذ 
ِنَّ بعض هؤلاء الأجداد الطوطميين قاموا بمهام الأبطال المؤسسين 
للحضارة: إذ قطعوا الكتلة شبه الجنينية إربا إربا» وعمدوا بعد ذلك 
إلى تخليق كل طفل جنين بأن حرّوا الأغشية التي كانت تصل بين 
إنهاقة وامايعه» ونتدي أذنيه والقينين والفو كع الهم الصضيرقوا بعد 
ذلك إلى تعليم البشر فن صناعة الأدوات وإشعال النار وطبخ الطعام» 
وكشفوا لهم ماهية المؤسسات الدينية والاجتماعية. 


إثر هذه الأعمال كلهاء أحاق بالأجداد نصب وتعب كبيران» 
فغابوا تحت سطح الأرضء أو تحولوا إلى صخور وأشجار وأشياء 
طقوسية (تجورونغا). والأمكنة التي خلدوا فيها إلى نومهم الأخيرء 
شأنها شأن تلك التي .شهدت ولادتهم» تحولت إلى مراكز مقدسةء 
وأطلق عليها الاسم نفسه: «بمارا كوتاتا». غير أن غيبة الأجداد التي 
تختتم المرحلة الأولانية» ليست غيبة نهائية: فهم؛ على الرغم من 
عودتهم إلى سباتهم السابق تحت سطح الأرض ما زالوا يرعون 
سلوك البشر. ثمّ إنهم من ناحية ثانية» يتجسدون من جديد 
وباستمرار. وكما بيّن ذلك ستريهلو”*" فإن النفس الخالدة عند كل 
فردء إِنّما تمثل جزءاً من حياة جدّ من الأجداد. 


إن هذه المرحلة الخرافية التى كان يطوف فيها الأجداد على 
الأرض تعادل عند الأراندا لوقت الفردوسي. ليس لأنهم فقط 
يتصورون الأرض بعد «تكوينها» مباشرة بمثابة الجنة التي تقدّم فيها 
الحيوانات المختلفة نفسها فريسة سهلة للصيادين» وحيث تفيض 
الأرض بالينابيع والثمارء بل لأن الأجداد أنفسهم كانوا يعيشون على 


(11) «رلإاتستتصتصس© عتسرعاماتزأ0 2ل لاكتصمعامامهه84 لهدموءط» ,برملطءئك 
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سطحها حياة لا وجود فيها للممنوعات والمحرّمات والكوابت التى 
تطغى على حياة جميع الكائنات البشرية التي تعيش معاً في جماعات 
منظمة*". إن هذه الجنة الأولانية ما زالت تسكن أحلام ورؤى 
الأراندا. حتّى إِنَّ بوسعنا بمعنى من المعاني» أن نفسر فترات التهتنك 
الشعائري القصيرة التي تعلق في أثنائها الممنوعات كلهاء بوصفها 
عودة سريعة الزوال إلى حرية الأجداد ونعيمهم. . 


إذن ما يشغل بال الأراندا هو تلك الأولانية الأرضية والفردوسية 
التي تشكل تاريخاً ومرحلة تمهيدية في آن واحد. فذلك الزمان 
الأسطوري هو الذي شهد تحول الإنسان إلى ما صار عليه اليوم. 
ليس لأنه تقولب وتدرب على يذ الأجداد فقطء بل لأن عليه» بشكل 
خاصء أن يعيد ويكرر كل ما قام به أولئك: الأجداد «في الزمن 
الأو ل» (باللاتينية في الأصل 6620056 10اذ هذ). وتكشف الأساطير 
الغطاء عن ذلك التاريخ المقدس والخلاق. وأكثر من ذلك: فإن كلّ 
فتى من فتيان الأراندا لا يتعلم فقط خلال فترة التأهيل حيثيات ما 
جرى «من. حيث المبدأ» (باللاتينية في الأصل 0نأمأءهتهم هذ)ء إِنْما 
يكتشف فى النياية أنه مان أصلا موجودا هنتاك» وأنة بمعنى مين 
المعاني قد شارك في مجريات تلك الأحداث الحاسمة. وتقوم عملية 
التأهيل ‏ التكريس بما يشبه إحياء الذاكرة (باللاتينية فى الأصل 
15 إذ يصار في نهاية الاحتفال إلى إعلام الفتى المؤهل 
بأن البطل الأسطوري الذي اتصل به للحال ليس سوى نفسه هو 
بالذات. وفي لحظة معينة يصار إلى إطلاعه على شيء طقسي مقدس 
جرى الاحتفاظ به بعناية (تجورونةا): ثم يقول له شيخ عجوز: هذا 


(12) المصدر نفسهء ص 729. حول «العصر الذهبى» للأجداد الطوطميين» انظر: 
]1 36 .جزم ,كده1724111 م40:04 ,باماطعناك 


2ظ1 


جسدك الفعلي! إذ إِنَّ تلك التجورونغا تمثل جسد واحد من الأجداد 
الأوائل. إن هذا الإفصاح الدراماتيكي عن التماهي بين الجد الأزلي 
والفرد الذي تجسّد فيه ذلك الجدء يشبه إلى حد بعيد ما نجده فى 
مقطع تات تفام اسي من الأوبانيشاد. وهذه الاعتقادات لا يتفرد 75 
الأراندا وحدهم: ففي شمال ‏ شرق أستراليا مثلاء وحين يعمد 
الأونامبال إلى إعادة رسم صورة الووندجينا على صخور الكهف 
(الووندجينا هم الكائنات الأسطورية التي تقابل الأجداد الطوطميين 
لدى الأراندا) فإنه يصرخ: «لقد آن لي أن أستمد القوة والعافية» إِنْني 
أرسم نفسئ من لديل لكي يأتي المطب)(13», 

كان جواب الأراندا على الموت الذي نشأ من انقطاع الصلات 
بين الأرض والسماء عبارة عن نظرية فى الهجرة والتقمّصء مفادها 
أن الأجداد ‏ أي الأراندا أنفسهم ‏ يعو 0 ن دائماً وأبداً إلى الحياة. 
هكذا يجب أن نميز إذاً بين نوعين من «الأولانية»» يقابلهما نوعان 
مختلفان من الحنين: 

1[ الأولانية (باللاتينية «تداذل:0م) المتمثلة بالأب السماوي 
الأول وبالخلود السماوي الذي لا قبل للبشرية العادية به. 

2 - العصر الخرافي الذي هو عصر الأجدادء وفيه ظهرت الحياة 
بشكل عام والحياة البشرية بشكل -خاص. 

وما حنين الأراندا سوى حنين إلى الفردوس الأرضي المتمثل 
بهذه «الأولانية» الثانية. 


نمطان من الأولانية 
نجد مثل هذه العملية فى أديان أخرىء. حتّى فى أكثرها تعقيداً. 
03 7 .م «ر1آ كو .مم0 1ع 5000 س1 مخ تكدمنعنتاعظ] سمتلدعاكسخش» ,علد1اظا 
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فلنتذكر مثلاً أولانية تيامات وعملية الانتقال إلى العصر الأولاني 
المتمثل بانتصار مردوك» فضلاً عن نشأة الكون ونشأة الإنسان 
وتأسيس تراتب إلهي جديد. كما إِنَّ بوسعنا أن نقارن بين أولانية 
أورانوس واستتباب الغلبة لزوس» أو بين تحول الإله السماوي 
الفيدوي ديوس - بعد أن كاد يكون منسياً تماماً - إلى فاروناء ومن ثم 
إلى الالهة الكبرى المتعاقبة إندرا وشيفا وفيشنو. فنحن في هذه 
الحالات كلها زد حطلية خلق لعا نيد حتن ولو ل تكن 
المسألة مسألة «نشأة كونية» بالمعنى الفعلى. ذلك أن هناك دائماً انبثاقاً 
لعالم ديني جديدء يبدو أنه أوثق صلة وأقرب إلى الوضع البشري. 
أما مغزى تلك الاستعاضة عن أولانية «وجودية» بأخرى 
«تفكرية»» فيكمن في أن هذه العملية تمثل تجسيداً أكثر جذرية 
«للمقدس في الحياة وفي الوجود البشري» بما هو وجود بشري. 
ونحن هناء على كل حال. حيال عملية معروفة في تاريخ الأديان» 
وهي ليست غريبة كلياً عن التراث اليهودي ‏ المسيحي. وربما كان لنا 
في بونهوفر آخر مثل على تجسد المقدس في الوجود الدنيوي 
للإنسان التاريخيء كما إن بوسعنا أن نتعرف في أحدث أنواع 
اللاهوت الأمريكي» وهو المعروف «بلاهوت موت الإله» على منوع 
آخرء دهري للغاية من منوعات أسطورة الإله المتبطل (باللاتينية). 
وهكذا يمكنئنا أن نميز بين نمطين من الأولانية: أولا. أولانية 
سابقة على النشأة الكونية وخارج التاريخ. وثانياًء أولانية مرافقة لنشأة 
الكون وللتاريخ. إن أسطورة النشأة الكونية تفتتح «التاريخ المقدس». 
فهي بذلك «أسطورة تاريخية» على الرغم من أنها ليست كذلك في 
المعنى اليهودي ‏ المسيحيى للتعبير» إذ إِنَّ «الأسطورة التاريخية» لها 
وظيفة أن تكون لجرنها تسلف وهى يعاد استحضارها دورياً 
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| كما أنّه يمكننا التمييز بين نوعين من «الحنين الدينى»: الأول» 
التوق إلى استعادة الكلية الأولانية التى سبقت عملية الخلق (تمط 
الداياك). والغانى» التوق إلى استعادة العصر الأولاني الذي يبدأ 
«مباشرة بعد» عمل الخلق (نمط الأراندا). وفى الا الأخيرة» 
نستطيع القول إننا حيال حنين «لتاريخ العشيرة المقدس». وإذا كان 
لنا أن نقارن فكرة التاريخ اليهودية ‏ المسيحية» فيجب أن نقارنها 
«بأساطير التاريخ المقدس» هذه التي لا تزال حية في عدد من 
المجتمعات التقليدية. : 
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6 
الفردوس واليوتوبيا: الجغرافيا الأسطورية 
وأحوال اليوم الآخ:”" 


«موضة» المسيحانية 


في السئوات العشر الأخيرة كثرت الكتب التي تبحث في 
مختلف مذاهب الألفيات وفي شتى أنواع الطوباويات. وهي كتب لا 
تقتصر على دراسة الحركات المسيحانية والنبوية البدائية» وأشهرها 
على الإطلاق مذاهب «الحمولة»» بل تشتمل على أبحاث عن 
المسيحانيات ذات الأصول اليهودية ‏ المسيحية من بداية عصرنا هذا 
[أي العصر الميلادي. (المترجم)]ء وضولاٌ إلى عصري النهضة 


(1) هذا الفصل هو نسخة مراجعة وموسعة عن ورقة بحث كانت قد نشرت أوَلاٌ 
بالإنجليزية فى: كنالهل1226 ,4ن(ع/:ه:11 اممامه1ل1 71:4 كهام010 ,.له ,اعستسفكلة .8 علموءط1 
١‏ 2260-0 .زم ,(1966 ,[صنا8/41 ممغطعسمط] :دمغوم8) صوعطاآ 

وأعيد هنا نشرها بإذن من دايدالوس (5اه4ه2).» مجلة الأكاديمية الأمريكية للآداب 
والعلو م6 النسخة الأصليّة : علتونطالاطط عنطم ومعه06 تعتامهان] أت ونلوعه5» ,عل دتاظ معن رتلا 
-ومتوعظآ ,عاومانا «ع4 تنراق :ج710 ,.0© ,مسفصحمهو 0[2ل4 :فصقل «رعنتعه1[مأقطعه اء 
.(1964 رعهانء لا -مأاعطظ :طعصنت) 32 .80 بطاعبطعطول 
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والإصلاح الديني. كما تضم مصنفات تدور مواضيعها حول 
المضامين الدينية للاكتشافات الجغرافية وللاستعمارء لا سيما منه 
استعمار الأمريكتين. وقد شهدنا خلال السئوات الأخيرة ظهور بعض 
الكتب ذات الطابع التأليفي: فقد حاول بعض المؤرخين وعلماء 
الاجتماع والفلاسفة أن يقارنوا بين مختلف أشكال الطوباويات 
والألفيات» وأن يمفصلوها ويدرجوها ضمن رؤية تأليفية نهائية. 


وليس المقصود هنا أن نقدم عرضاً لهذه الجملة الهائلة من الدراسات 
الحديثة. بل حسبنا أن نشير إلى بعض الكتب التأليفية: كتاب نورمان 
كوهن حول استمرار الفكرة الألفية» وكتابات لانترناري وغاريغليا 
ومولمان حول الألفيات البدائية» وأبحاث ألفونس دوبرون حول روحية 
الحملات الصليبية» والدراسات المونوغرافية التى وضعها بعض البحاثة 
الأفريكين بخول المضامين الأخروية للحركة الاسسعماري 2 


(2) انظر : :علدو لا بوع[) .لع 24 ,ووسشمدوالفقة عط زه اعباط 11:6 بصطمت مقصصمكح 
أعك ممعءجاهد نكل ء 14رءط1! أك أدمنهوةأء< 14011111 ,رتتهمنعامهآ منرمغل :(1961 ,[.طم .م] 
مماعتاعد © :(1960 ,[عءمائل8 لالعستئاء1] :ممهلتلة) 47 :500/10 ,أكدعءجممه امهم 
ملا كعد اماع01« كاه عع اماو ءنء ادعام مموسمءدانء11 0ه كله ةكتاع ممعم رعتاوك هن 
لصن عاطاعتطءدعع:نالنك 1‏ يج ععقطاعء 8‏ ععمع ]ذلا ,عاطممط دمع زاب ةعدعودمنوناءم 
14 11]145171145/) ,تاممتصلطة84 لنسظ ساعط ااا :(1959 ,لسمعت/لاآ] :مه11) 13 .80 بعلتاكسهعماآ 
ع4 11 سللاكمل «عاأءدا«ماكقط ام عتهومامز2ه30 ,عتعمامطعنروط «لج اعق0 ناك “كاتس طاول 
طعضاع[نط] تستائع8) [.21 اع] تعسددنآ .11 كسصمكلك ده/؟ سععةماكء8 أتالا رارع ع اسع ءسوطع سذاعاملا 
1 كنزفدكط :411011 11 12727715 أهثنمء841!1 ,.لء ,رصتصط1” متحانزذ :(1961 ,[عقاءء/ا معسعع 
0 1صنانآ عمممطملة لصة ,(1962 ,[.00) 220 «ماناه1/ا!] :عدو دآ عط1) رفمياى عنم جممدم0) 
«١‏ أعك قاله 65017151110 © 17710ئ1771016 3 ملمعوعهم تعاصهم «رعنعه1مأقطعوء أء 5علوؤزه0» 
1960 561167176 16-17 ,تع و06 ,1710715116 اتاد أل ©/1610عهتعاتا كمنوع د00 
175-18 .مم ,(1960 ,[0410طاظن] :املدط) للأعأقد0) معتيوظ نزط 660نل8 
حول المضامين الأخروية النشورية لاستعمار أمريكا. انظر مؤلّفات ه. ريتشارد نايبور 
(تطناطعةل8 لمقطء81 .11)» وشارل ل. سانفورد (510:0ة5 ..آ وعاتقط6) و جورج ه. ويليامز 
(كسدتلاة/اا .8 مع رمء0) التي سيرد ذكرها في ما بعد. 


158 


يكتسي اهتمام العلماء الغربيين بالحركات الألفية وبالطوباويات 
مغزى ودلالة بحيث يمكننا القول إِنْ هذا الاهتمام يشكل إحدى 
السمات المميزة للثقافة الغربية المعاصرة. وثمة أسباب عديدة لهذا 
الاهتمام. فهناك أولاً الفضول الذي تثيره المذاهب المسيحانية التي 
عصفت بالمجتمعات «البدائية» فى العقود الأخيرة من العصر 
.الاستعماري. ثم هناك الأبحاث الجديدة التي تناولت الحركات النبوية 
في أوروبا القرون الوسطى» وعلى رأسها حركة جواشيم دو فلور 
والجواشيميين في البلاد الأوروبية الواقعة ما وراء جبال الأاب. وهناك 
بشكل خاص التحليل الصارم للمضامين الدينية التي تكشفت عند 
استعمار أمريكا. ذلك أن اكتشاف العالم الجديد واستعماره قد حصلا - 
كما سترى لأهنا. نشك ادل الوكاتراري [الأخرويات 
النشورية. (المترجم)]. 


والحالء أن متابعة مثل هذه الأبحاث وطرح مثل هذه المسائل 
ينم عن توجه فكري يقول لنا الشيء الكثير في ما يخص الوضع 
الروحي للإنسان الغربى المعاصر. ولنلاحظ منذ البداية أنه خلافاً 
للمنظومات التى تفسر الأحداث بحتمية تاريخية فإننا نعترف اليوم 
بأهمية العامل الديني وخصوصاً بأهمية حركات الحماسة والحمية 
والتوترء أي الحركات النبوية والآخروية والألفية. لكن هناك ما هو 
أعمق من ذلك من حيث المغزى في رأيي: فالاهتمام «بأصول» 
العالم الغربي الراهن ‏ أي بأصول الولايات المتحدة وشعوب أمريكا 
اللانبنية ايم لدى مثقفي هذه القارة عن رغبة في العودة إلى الوراء 
بغية اكتشاف «تاريخهم الأوّلاني»» و«بداياتهم المطلقة». والحال» أن 
هذه الرغبة في العودة إلى الأصول وفي استعادة وضع أولاني» ينم 
أيضاً عن الرغبة في استئناف البدء من جديدء وعن الحنين إلى 
استعادة الجنّة الأرضية التى كان أجداد الشعوب الأمريكية قد اجتازوا 
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المحيط الأطلسي بحثاً عنها. (والواقع أنه لم ينشر في ما مضى مثل 
هذا العدد من الكتب التى تحمل فى عناوينها كلمة «فردوس» مثلما 
نشر بخصوص اتععدار الأمريكيين: وأنا أذكر هنا من بين الكتب 
التي نشرت خلال السنوات الأخيرة بعض هذه العناوين: 

صور الفردوس: الدوافع العدنية لاكتشاف البرازيل واستعمارها 
© 111©10طمع5ء4 710 6067705 1105م كم «مكته2هط 006 0126[) 
(لذمه:8 40 مقهعذ«010 (ريو دي جانيروء 1959))» بقلم سرجيو 
بواركه دو هولاندا؟ وبحثا عن الفردوس (©0::2ههط 2/0 01651 7376) 
(1961)» بقلم شارل ل. سانفورد؛ والبرية والفردوس في الفكر 
المسيحي (لطعله0 1 ناكام ان مكتمم سمط هلجم ووعسرعك17:1) (2)1962 
لجورج ه. وليامس» ويحمل عنوانا فرعيا: «من جنة عدن وصحراء 
سيناء إلى حدود أمريكا» أهصزة عطا لصة صعة8 6ه معلعة0 عطا مدمع) 
دهع ممعتع ميخ عط م1 اترزعوءد[ . 

تنم كلّ هذه الكتابات عن الرغبة في استعادة الأصول الدينية - 
وبالتالي لتاريخ أولاني للدول التي نشأت حديثاً في الجهة الأخرى 
من الأطلسى. لكن مغزى هذه الظاهرة ودلالتها هما أكثر تعقيداً من 
ذلك. فنحن نستطيع أن نلمس فيها كذلك رغبة في تجديد البنى 
والقيم القديمة» ورجاء بتجديد جذريء (باللاتينية: 0ا8اممع6) 
مثلما بوسعنا أن نستشف من خلال التجارب الفنية الأخيرة رغبة 
وعزماً في تكسير كل تلك الأنواع من التعبير التي أكل الدهر عليها 
وشرب»ء بل أملا ورجاء يمضيان نحو استئناف بدء التجربة الفنية م) 
(منانسة من الأوّل. 

وحنّى أعود إلى موضوعتي - الفردوس والطوبى ‏ فقد اخترت 
لتأييدها والتوكيد عليها نوعين من الأمثلة. فأنا سأعمد أوَلا إلى 
توضيح العناصر الأخروية والفردوسية التي تنطوي عليها حركة 
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استعمار أمريكا الشمالية من قبل روادها الأوائل» وإلى الكشف عن 
التحول التدريجي الذي طرأ على «الفردوس الأمريكى»». وولّد 
أسطورة التقدّم إلى ما لا نهاية» والتفاؤل الأمريكي» وتقديس كل ما 
هو شاب وجديد. ثم إِنني سأنصرف بعد ذلك إلى الكلام على عشيرة 
برازيلية - عشائر التوبي غواراني ‏ كانت إِبَانَ اكتشاف أمريكا الجنوبية 
قد انطلقت تمخر غباب المحيط الأطلسي باحثة عن فردوس. ولا 
تزال بعض جماعاتها تبحث عنه حتّى اليوم. 


بحثاً عن الفردوس الأرضي 

لم يكن ينتاب كريستوف كولومبس أي شك في أنه قارب 
الوصول إلى الفردوس الأرضي. إذ كان يعتقد أن التيارات المائية 
العذبة التي لقيها في خليج باريا إِنّما تنبع من الأنهار الأربعة التي 
تروي جنة عدن. ولم يكن البحث عن الفردوس الأرضي» عند 
كولومبسء. وهماً أو خيالا. فقد كان هذا البحار الكبير يسبغ مغاز 
ودلالات أخر وية على اكتشافاته الجغرافية. وكان العالم الجديد بالنسبة. 
له أكثر من قارة جديدة تنفتح أمام نشر البشارة المسيحية. فقد كان 
لاكتشاف القارة الجديدة بحدٌ ذاته بعداً أخروياً. 


والحق أن كولومبس كان يؤمن بأن النبوءة المتعلقة بنشر 
الإنجيل في كل بقاع الأرضء» لا بد أن تتحقق قبل نهاية العالم الذي 
لم. يكن يومه ببعيد. إذ يؤكد كولومبس في كتاب النبوءات /[0 8001) 
(وماء26ممج2 أن هذا الحدث ‏ أي نهاية العالم ‏ سيكون مسبوقا 
بافتتاح القارة الجديدة» وباعتناق الوثئيين المسيحية» وبالقضاء على 
المسيح المحتال. وكان الرجل قد آل على نفسه القيام بدور رئيس في 
هذه الدراما العظيمة ذات الطابع التاريخي والكوني في آن معاً. فعندما 
توجه بدعوته إلى الأمير يوحناء خاطبه بقوله: «إن الله قد جعلني ١‏ 
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وال للسماء الجديدة وللأرض الجديدة التى تكلم عنها فى سفر 
الرؤيا للقديس يوحناء وكان قد سبق كلامه عنها على لسان أشعيا. 
وقد أرشدنى الله إلى المكان الذي سأجدها فيه»©. 


في هذا الجو المفعم بالمسيحانية والنشورية جرت البعثات 
العابرة للمحيطات» والاكتشافات الجغرافية التي خضت أوروبا الغربية 
وغيّرتها تغييراً جذرياً. ففى كلّ مكان من أوروبا اعتقد الناس بولادة 
جديدة وشيكة للعالم على الرغم من أن أسباب هذه الولادة الجديدة 
كانت متعددة وأحياناً متضارية. 


بدأ استعمار الأمريكيتين تحث شعارات حملت رموزاً أخروية: 
كان الناس يرون أنه قد آن الأوان لتجديد العالم المسيحيء» وأن 
التجديد الحقيقي إِنْما يكون في العودة إلى الفردوس الأرضيء» أو 
على الأقلء في استئناف بدايات التاريخ المقدس واستعادة الأحداث 
المذهلة التي يتحدث عنها الكتاب المقدس. لذا كانت أدبيات ذلك 
العصرء فضلاً عن المواعظ التي تلقى» والسير والمراسلات التي 
كع ترخر بالاشارات الفردوسية“والآخروية. فالأتجلير مفلا 
كانوا ينظرون إلى استعمار أمريكا على وجه أنّه يستكمل ويم تايا 
مقدساً كان قد بدأ مع عهد الإصلاح الديني. كما إِنَّ اندفاع الرواد 
الأوائل نحو الغرب كان يستكمل مسيرة الحكمة والدين الحقيقي التي 
كانت قد اندفعت من الشرق إلى الغرب. والحال أن اللاهوتيين 
البروتستنت كانوا لفترة مضت قد بدأوا يميلون إلى مماهاة الغرب مع 
عنوان 08 الخلقي والروحي. حبّى إِنَّ بعض اللاهوتيين 0 
تابوت العهد من إبراهيم إلى الإنجليز. وكتب اللاهوتي الأنغليكاني» 


(3) اتمعامعتج4 ع[ا نجه عممجلاظ تععنله ه28 مل أ5ء01 7716 ,لرمأصود .هآ وعامقطه 
.40 .م ,(1961 ,[ووءءط قأمصتاللآ أه تجالومء حتهل)] تهسوطءنا) بم مومسم أمعرملة 
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وليم كراشاو يقول «إن إله إسرائيل هو.. إله إنجلترا». 


وكان السير همفري جيلبيرت قد أكد منذ عام 1583 بأنه إذا 
كانت إنجلترا قد استولت على مثل هذه «الأراضي الواسعة 
والممتعة»). فلا شك في أن ذلك يعود إلى أن كلمة الله «أي الديانة 
التي كانت قد انطلقت من الشرق» تقدّمت تدريجاً نحو الغرب» 


حيث من المحتمل جداً أن تتوقف». على حدّ قوله. 


الشمس كانت لازمة تتكرر في الأدبيات الإنجليزية فى ذلك 
العصر. يقول اللاهوتي توماس بورنِت في كتابه أركيولوجيا 
(26010813طهة) (1692): «العلم مثل الشمسء يأخذ مجراه من 
«الشرق» ثم يتجه «غرباً». حيث ما زلنا ننعم بأنواره منذ وقت 
طويل». كما إِنَّ الأسقف بيركلي» في قصيدته المعروفة التى تبدأ 
بهذه الكلمات: «صوب الغرب. يتخذ مجرى الإمبراطورية دربه» 
مهالا كاز وعكله1 عتتمصسسط 1ه عوعبام© عط 0 يستعيد المقارنة 
مع الشمس ليشيد بدور إنجلترا الرو حي ”4 . والحال» أن بيركلي يتبع 
في هذا الصدد تراثاً أوروبياً يعود إلى أكثر من قرنين. فالهرمسية 
المصرية والرمزية الشمسية اللتان أبرزهما مرسيليو فيتشينو 
والإنسانويون الإيطاليون. كانتا قد شهدتا في الواقع مداً عجيباً بعد 





)4( انظر النخصوص التي يذكرها سانفورد في: المصدر نفسهء ص 52 وما يليهاء 

و1716 اغ[ع1011 1 انه اكا م0 مكتلوبوط فنجه ددم جرع 1711 ,حصسد نالآ وم6أماصنك1 0606 
مكالم عوط ع[ هبه اتيم تعتر6 [0 ««ماعلط عا عط امعط عط زه معمعامء صمح لمعفاطاه 
/207) 5ع #نااععآ كلمرزة مممعالا ,ناورعسنمنا عط) زه مك1 أمءتومامء17 علطا اط عترم 1 
65 .طم ,(1962 ,[عوعم عوط] :اهم 
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الأولى. لدى معاصري الرجلين» على انتصار الشمس ومذهب 
مركزية الشمس فى الكون. وقد كشفت أبحاث جديدة عن المضامين 
الذيية المخفية أو المستورة فى غالب الأحيان والتى انطوئ غليها 
علما الفلك والهيأة الكونية لعصر النهضة. فبالنسبة إلى معاصري 
كوبرنيكوس وغاليليو كانت نظرية مركزية الشمس أكثر من نظرية 
علمية: فهي تعلن غلبة الرمزية الشمسية على القرون الوسطىء أي 
أنها قد ثأرت للتراث الهرمسي - الذي كان ينظر إليه بعين الاحترام 
والتقديرء وعلى أنّه سابق على موسى وأرفيوس وزرادشت 
وفيتاغوراس وأفلاطون ‏ من المحلية الإقليمية لكنيسة القرون 
الوسطن: 


إن موضوعة الرمزية الشمسية في عصر النهضة موضوعة شديدة 
التعقيد بحيث لا يسعني أن أتطرق إليها هنا. لكن هذه الإشارة 
الموجزة التي أوردتها هي ضرورية من أجل فهم المحل المركزي 
الذي احتلته المقارنات الشمسية في كتابات المؤلفين الذين أشادوا 
بالدلالة الدينية لاستعمار العالم الجديد. إن المستعمرين الإنجليز 
الأوائل الذين استقروا في أمريكاء كانوا يعتبرون أنفسهم «المصطفون» 
من لدن العناية الإلهية لبناء «مدينة على جبل» تكون بمثابة المثل 
الذي يجب أن يحتذيه الإصلاح الحقيقي في كلّ أرجاء أوروبا. 
وكانوا يعتبرون أنهم اتبعوا درب الشمس في مجراه نحو الغرب 
الأقصىء إذ إِنهم يواصلون ويستكملون بطريقة عجائبية مذهلة 
الانتقال التقليدي للدين والثقافة من الشرق إلى الغرب. وهم رأوا في 
بقاء أمريكا محجوبة عن الأوروبيين حتّى زمن الإصلاح آية من آيات 
العناية الإلهية. فالرواد الأوائل لم يكن لينتابهم شك في أن الدراما 
الختامية للانبعاث الأخلاقى الجديد وللخلاص العالمي» سوف تبدأ 
على تزيم ظالما اليه كانرا تمي بالداك أرل من ابم امسن في 
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مجراها نحو جنائن الغرب الفردوسية. وكما عبّر عن ذلك الشاعر 
الأنغليكاني جورج هربرت في ديوانه «الكنيسة المكافحة»: 

«والدين عندنا يقف على رؤوس أصابعه يستعد للقفز نحو 
الشاطئ الأمريكي»”7. 

هذا «الشاطئع الأمريكي», كما رأيناء وكما سنلاحظ دائماً في ما 
سيلي». كان مشحولاء. فى ذ في رأيهم. بمواصفات فردوسية. وكان أولريخ 
هوغوالد قد تنبأء أنه عقب اكتشاف أمريكاء ستعود البشرية من جديد 
إلى المسيح» إلى الطبيعة» إلى الفردوس». 

كانت الولايات المتحدة؛ أكثر من أي أمة أخرىء, نتاجاً من 
نواتج الإصلاح البروتستنتي الذي كان يبحث عن فردوس أرضي » 
يستكمل فيه إصلاح الكنيسة©. وكانت الصلات القائمة بين الإصلاح 
زامتتعادة الفردوس الأرضي أمراً صدم عدداً كبيراً من الكتّاب» ابتداء 
من هاينريخ بولينجرء وانتهاء بشارل ديمولان. فهؤلاء اللاهوتيون 
كانوا يرون أن الإصلاح. من شأنه أن يعجّل بحلول العصر الكبير : 
عصر الغبطة الفردوسية. ومما له.دلالة أن تكون هذه الموضوعة 
الألفية قد عرفت أوسع شعبية لها قبيل استعمار أمريكا وثورة 
كرومويل مباشرة. ش 

لذلك لم يكن مستغرباً ملاحظة أن المعتقد الديني الشعبي الذي 
ساد في المستعمرات» كان ذاك القائل إن أمريكا قد اختيرت من دون 
سَائر أمنم الأرض لتكوت موثل المجيء الثاني للمسيحء وإن. الألفية» 





(5) ذكر فى: .2 ,.لأطآ ,ل1:مكهه8 


(6) المصدر نفسهء ص 74؛ 0كقطءن1 الاتساعكط لصة ,]1 99 .مم ,110 رمه 138111 
اله علعة01 ,رااء111/ا] علته لا بجع1! رمع فعتطت)) معنمعء بار بذ 664 زه امم عااعا 17:6 ,عطسطعتح 
.(1937 ,الإمقمصده©6 
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على الرغم من طابعها الروحي في الأساس» ستكون مصحوبة بتحول 
الأرض تحولاً فردوسياًء باعتبارها علامة خارجية على اتمام الكمال 
الداخلي. هكذا كان للطهراني الأمريكي المعروف «انكريز ماذر؛ الذي 
ظلّ رئيساً لجامعة هارفرد من 1685 إلى 2.1701 أن يكبتب: «وحين 
يتسنى لمملكة المسيح أن تملا الأرض قاطبة» سيكون لهذه الأرض 
أن تعود إلى حالتها الفردوسية»70. 


الفردوس الأمريكي 


أضف إلى ذلكء» أن بعض الرواد الأوائل رأوا الجنة في أنحاء 
مختلفة من أمريكا. كان جون سميث مثلاًء خلال رحلته إلى ساحل 
إنجلترا الجديدة (نيوإنجلاند) عام 4. يقارنها بجنة عدن: «فلم 
يحدث أن اتفقت السماء والأرض على إنشاء موطن للإنسان» كما 
اتفقتا فى هذه البقعة من الأرض. لقد وصلنا لحسن الحظ إلى بلاد 
تعادل ها قن تكوق ضْعته يذ الله»: أما جورج ألسوب» فيصف الأرض 
السعيدة (ميريلاند) بأنها المكان الوحيد الذي يبدو أنه «الفردوس 
الأرضي». وقد كتب يقول إن أشجارها ونباتاتها وثمارها وأزهارها 
تتكلم «باللغة الهيروغليفية عن وضعنا الآدمي (زمن آدم) أو البدائي». 
ويكتشف كاتب آخر «جنة عدن العتيدة» في جورجيا وهي منطقة تقع 
على خط طول واحد مع فلسطين: (إِنها أرض كنعان الموعودة التي 
اختيرت من قبل الله على سبيل مباركة جهودٍ شعب مختار». وكان 
إذوادد خوضون درق قن سطقة ماساشوهيين: المكان «الذي سيحمة كه 
الرب إلى خلق سماء 1 جديدة». أما الطهراني البوسطوني 


(من بوسطون) جون كوتونء فقد أخبر أولئك الذين كانوا يستعدون 





(7) -82 .صم ,.قلط1 ,0تمكصدكى نهذ لعامن0) ,معنروعط ره ودبلامععاط ,تعطاقالة ععدعععه] 
83 
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للسفر من إنجلترا إلى ماساشوستس بأن لهم حظوة من السماءء بفضل 
«العهد القديم الذي أعطي لآدم وذريته بأن لهم الجنة»©©. 

لكن هذا كله لا يعكس إلا جانباً واحداً من التجربة الألفية التي 
عاشها الرواد الأوائل. فثمة مهاجرون آخرون كثيرون» لم يروا في 
العالم الجديد إلا صحراء مأهولة بالكائنات الشيطانية. لكن ذلك لم 
يقلل من حماستهم الأخروية» إذ إِنَّ المواعظ الدينية التي كانوا 
يسمعونها يومياً كانت تقول لهم إن آلام الحاضر وعذاباته ليست 
سوى امتحان أخلاقي وروحي لا بد منه قبل الوصول إلى الفردوس 
الأرضي الذي وُعدوا 600 . كان الرواد الأوائل يعتبرون أنفسهم في في 
وضع ممائل لوضع الإسرائيليين بعد عبورهم البحر الأحمر» تماماً 
مثلما كانوا ينظرون إلى حياتهم السابقة في إنجلترا وأوروباء على أنّها 
ضرب من العبودية 0 فكان لا بد بعد الابتلاء الرهيب في 
الصحراء من أن يدخلوا أرض كنعان. 00 ماذر يقول: 
إن البرية التي نجتازها من أجل الوصول إلى أرض الميعاد مليئة 
بالأفاعي النارية الطائرة»090. 


لكن في مرحلة لاحقة برزت فكرة أخرى: فالقدس الجديدة 
ستكون إلى حذ ما جاع الجهد والمعاناة. فكان جوناثان إدواردز 
(3 - 1758) يرى أن الجهد والمعاناة سيحولان إنجلترا الجديدة 
إلى نوع من «فردوس على الأرض». هكذا يتبين لنا كيف أن 
المذهب الألفي لدى الرواد الأوائل قد آل تدريجياً إلى فكرة التقدم. 





(8) ترد هذه النصو ص في : .83-5 .مم ,.لتط1 رلرمكموه 

(9) امعناطاه 16 :ازعنام11 المقاكة 7 اذا عكتلوعوط همه دوعو 17110 ,كصسةن اا 

71 17116716 عكلممعوط 116 هنجهم «راقيمة عام[ إن 1115107[ 116 اط امعدءط عا زه ععتعامعو دور 
108 ممه 101 .جم ,توتو ستمنا علطا “ره هعك1 أمعتومامع 11 عدر 


(10) المصدر نفسهء ص 108. و 7 .مم ,.10ط1 ,50 هكمدة 
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فقتد كانوا فى المرحلة الأولى تبظرن بين الجنة والطاقات والإمكانات 
الأرضية المتوافرة في العالم الجديد. ثمْ شرعوا في المرحلة الثانية 
يهوّنون من أمر التوتر الأخروي» بأن حذفوا فترة الانحطاط والبؤس 
التي يفترض بها أن تسبق «أواخر الزمان»؛ إلى أن توصلوا أخيراً إلى 
الفكرة التي تقول بتحسن تدريجي متواصل”'". 

قبل تبلور فكرة التقدّم الأمريكية» خضعت اعتقادات الرواد 
الألفية لتحولات أخرى. فقد حصلت أولى الأزمات المهمة التي 
مرت بها هذه الأخروية الطهرية» عندما نشب الصراع بين. القوى 
الأوروبية على الإمبراطورية الاستعمارية. فكانت روما 520 
الكاثوليكية تعتبر بمثابة المسيح المحتال الذي لا بد من القضاء عليه 
حتّى تظهر «مملكة السماء» العتيدة. 


وفي وقت من الأوقات كان هناك موضوعة واحدة بعينها تطغى 
على سائر الأدبيات الإنجليزية الاستعمارية: اجتياح أمريكا من قبل 
المسيح المحتال؛» الأمر الذي يقضي على كل رجاء في الانتصار 
المجيد للمسيح. كان جون وينثروب يرى مثلاً أن أول ما يجب على 
إنجلترا الجديدة أن تقوم به هو «بناء الدفاعات ضدٌ مملكة المسيح 
المحتال التى يعمل اليسوعيون على إقامتها في هذه المناطق». في 
5 ذهب كتاب آخرون إلى التأكيد أن العالم الجديد كان جنة 
حقيقية قبل وصول الكاثوليك إليه. 

لا شك في أن التنافس ب بين القوى الأوروبية من أجل السيطرة ة على 
الإمبراطوريات الممتدة ة عبر الأطلسي» كان يخضع في قسم كبير منه 
لأسباب اقتصادية. لكن كان يغذيه ويحمي وطيسه إيمان أخروي يكاد 
يكون مانوياً: إذ إن كلّ شيء كان يتلخص على ما يبدو في صراع بين 
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الخير والشر. فالكتاب الاستعماريون كانوا يتحدثون عن الخطر الفرنسي 
والإسباني الذي كان يحدق بالمستعمرات الإنجليزية» وكأنه «أسر بابلي 
جديد) أو اعبودية مصرية». . وكان الفرنسيون والإسبان في نظرهم طغاة 
وخدماً للمسيح المحتال. كما كانت أوروبا تصور بوصفها عالماً منحطاً 
وجحيماً»ء على على النقيض من فردوس العالم الجديد. وكان القول الشائع 
يومذاك: «إما السماء وإما أوروبا». يعني بالضبط «إما السماء وإما 
الجحيم؛ . أما الابتلاءات التي ابتلي بها الرواد الأوائل في صحراء 
أمريكاء فقد كانت الغاية الأساسية منها تخليص الإنسان وافتدائه من 
خطاياه الجسدية التي علقت به إبّان إقامته في العالم الوثني القديه!22. 


العودة إلى المسيحية الأولى 


طوال الفترة التي كان فيها الصراع بين الخير والشر متجسداً في 
نظر المستعمرين الأوائل بالصراع بين البروتستنتية والكاثوليكية» فإن 
إنجلترا كانت محمية من أي هجوم ضدها. لكن التوتر بدأ يتصاعدء 
ابتداء من عام 0»؛ بين المستعمرين ووطنهم الأم. فقد أخذ 
أصحاب النزعة الكمالية في المستعمرات يرون أن الإصلاح 
الإنجليزي كان إصلاحاً ناقصاً. لا بل ذهب البعض إلى القول إن 
الممارسات الدينية المتبعة في إنجلترا هي من صنع المسيح المحتال. 
هكذا أخذت إنجلترا تحل في المخيال الرؤيوي لأقوام المستعمرات 
محل روما. وكانت النتيجة المباشرة التي ترتبت على مثل هذا 
الإحلال أن شرع المستعمرون الأوائل - بوصفهم شعباً مختاراً ‏ 
ينظرون إلى رسالتهم في الصحراء ليس باعتبارها تكملة لنشاط ديني 
تقليدي فقط. بل بوصفها أمراً جديداً كل الجدة. فعلى رجاء ولادتهم 
الجديدة بعيداً عن الجحيم الأوروبي» أخذ هؤلاء يعتبرون أنهم على 
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وشك استهلال المرحلة النهائية من التاريخ. وعام 1647» كان جون 
إليوت» الرسول المبعوث إلى الهنود» يبشر «ببزوغ فجر الإنجيل إن 
5 كن شورق تلصف إلى الجائزا الجريو 001 


يشير هذا الكلام إلى قطيعة عميقة مع الماضي الأوروبي. 
ويتوجب هنا أن نوضح بأن هذه القطيعة كانت قد أنجزت قبل الثورة 
الأمريكية والاستقلال الأمريكي بزمان طويل. فعام 1646 كانت إنجلترا 
الجديدة (نيوإنجلاند) تعتبر نفسها دولة حرة وليست كناية عن 
«مستعمرة من المستعمرات الإنجليزية أو ملحقاً من ملحقاتها». 
وَأديات صحوة الوعى هذه (بالفرنسية عهمواءقهمه عل 2656) دينية 
بالدرجة الأولى. تفن كان كوتون ماذر يتوقع في إنجلترا الجديدة 
العودة إلى أزمنة المسيحية الأولى: «باختصارء كتب يقولء فإن 
«العصر الأول» كان «العصر الذهبي». ومن أجل الرجوع إلى ذلك 
العصرء على المرء أن يصبح «بروتستنتيً»» ويمكن أن أضيف طهرانيا 
(بيوريتانياً)». وكان يفترض بهذه العودة إلى العصر الذهبي للمسيحية 
الأولى أن تغيز هيأة الأرض. هكذا يعلن إنكريز ماذر أن بعث الكنيسة 
الأزلى امن شانه أن يحول الأرفن إلى فردو س7 


تفاقمت هذه القطيعة مع إنجلترا ومع الماضي الأوروبي» إلى 
حدّ أن الرواد الأوائل بدأوا يمهدون للألفية عن طريق العودة لفضائل 
الكنيسة الأولى وشمائلها. وكانت البساطة على رأس الفضائل 
المسيحية في نظر البيوريتانيين. في حين أن الذكاء والثقافة والإطلاع 
الواسع والتهذيب والعيش الرغيد هي من صنع الشيطان. وفي ذلك 
كتب - ون كوتون: «وكلما كنت مثقفا وذكيا كلما كنت مؤهلا لخدمة 
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ف 


الشيطان». هكذا كانت عقدة الفوقية التي اتصف بها الرواد الأوائل 
ومبشرو التخوم في طريقها إلى التبلور. إن هذه العودة إلى المسيحية 
الأولى التي يجب عليها أن تبعث الجئة على الأرض من جديد. 
كانت تنطوي أيضاً على احتقار اليسوعيين لتبخرهم وسعة إطلاعهم» 
وعلى انتقاد الأرستقراطية الإنجليزية لثقافتها وأناقتها وتحذلقها 
واعتيادها السلطة والأمر. وكان أن تحول حبّ الظهور ورغد العيش 
إلى كبيرة الكبائر (206ه16اءه»«ظ عدم هزة 6ط1) التى يرتكبها 
«الجنتلمان». ففي كتاب بعنوان إسكافي آغاوام البسيط ءام:«:5) 
(47:0لتهوعل “ره ««عاططه © (2)1647 يضع ناتانايل وارد حياة المستعمرين 
البسيطة وتفوقهم الخلقي على طرفي نقيض من عادات إنجلترا 
الفاسدة» ثم يستخرج من هذا التضارب دليلاً على التقدّم نحو الحال 
الفردوسية التي عرفتها الكنيسة الأولىي02. 


كان الرواد الأوائل يتبجحون في الإعلان عن تفوقهم الخلقي 
على الإنجليزء في الوقت الذي كانوا يعترفون فيه بدونيتهم تجاههم 
من حيث الملبس والثقافة. ويرى شارل ل. سانفورد أن البحث في 
نشاطات مبشري التخوم هو الذي يساعد على فهم أصول عقدة 
التفوق الأمريكي؛ سواء ظهرت هذه العقدة في مجال السياسة 
الخارجية؛ أم في ذلك الجهد المحموم لنشر «طريقة العيش 
الأمريكية» على امتداد الكرة الأرضية»''". لقد ازدهرت حول 
«التخوم» طائفة كاملة من الرموز الدينية» ما جعل أخروية الرواد 
الأوائل تمتد حتّى القرن التاسع عشر. وصار استحضار الغابات 
الواسعة وهدأة السهول المترامية» وغبطة الحياة الريفية» على أنّه 
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النقيض لخطايا المدينة ورذائلها. ثم أخذت تبرز في تلك الآونة فكرة 
جديدة مفادها أن الفردوس الأمريكى أخذت تتسلل إليه قوى شيطانية 
قادمة امن اررزنا المديية قار التوكية بالنقد للأرستقراطية ورغة 
العيش والثقافة يتلخص فى توجيه النقد للمدن والحياة المدينية. إن 
الحركات الدينية «الإحيائية» الكبرى بدأت على التخوم» ولم تصل 
إلى المدن إلا فى ما بعد. وفى تلك المدن نفسهاء كان «الإحيائيون» 
أكثر شعبية عند الفقراء منهم عند الأثرياء والمتعلمين. وكانت فكرتهم 
الأساسية تتلخص فى أن انحطاط الدين يعود إلى الرذائل المدينية» 
ولا سيما الُسكر والبنخ اللذان امتازت بهما الإرستقراطية ذات 
الأصول الأوروبية. ذلك أن الجحيم كانء» بالطبع» وهو ظلّ لوقت 
طويل» «طريقة أوروبا بالعيش»””"2. 


الأصول الدينية ل «طريقة العيش الأمريكية» 

لكن» كما سبق أن أشرناء فقد خضع المذهب الألفي الأخروي 
ومسألة انتظار الفردوس الأرضى إلى علمنة دهرية جذرية. وكانت 
أسطورة التقدّم وعبادة كل ما و جديد وتمجيد الشباب» أهم ما 
أسفر عن ذلك من نتائج. وعلى الرغم من ذلك؛. وعلى الرغم من 
الصورة العلمانية الدهرية القاسية التي تصورت بها هذه النتائج» فإننا 
نستشف من خلالها تلك الحمية الدينية وذلك الانتظار الأخروي 
اللذين كانا يلهمان الأجداد. وباختصارء. فإن ما جمع بين الرواد 
الأوائل» وبين المهاجرين الذين أتوا في ما بعد من أوروباء هو 
' مسيرهم صوب أمريكا على أنّْها البلاد التي سيتسنى لهم أن يولدوا 
فيها من جديدء أي أن يستأنفوا فيها بدء حياة جديدة. إن «الجدة» 
التي ما زالت تبهر الأمريكيين حتّى اليومء إِنْما هي رغبة ذات 
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أساسات ودعائم دينية. ففي الجدة يتطلع المرء إلى ولادة ثانية» 
ويبحث عن حياة جديدة. 

لننظر إلى هذه الأسماء : نيوإنجلاند (إنجلترا الجديدة) نيويورك 
(يورك الجديدة) نيوهافن (هافن الجديدة» أي السماء أو الجنة)» هذه 
الأسماء كلها لا تعبر فقط عن حنين المرء إلى مسقط رأسه الذي 
خلفه وراءه» بل تعبر أيضاً وبشكل خاص عن الرجاء فى أن تكون 
الحياة على هذه الأراضى الجديدة وفى هذه المدن الجديدة ذات آفاق 
جديدة. وليست الكناة عن المعنية هنا وحسب: بل كل شيء» في 
هذه القارة التى اعتبرت بمثابة الفردوس الأرضى. يجب أن يكون 
اعظم :واجمل. وأفند بأساء فى إتجلغراب الجديدة الين وصقت بأنها 
«شبيهة بحدائق عدن». كان يقال إن طيور الحجل هي من السمنة 
بحيث إِنْها لم تكن تستطيع الطيران» وإن الدِيّكة الرومية تصل في 
عظمها إلى حجم النعاج”*'. وهذا المنزع الأمريكي نحو الأبهة 
والتفخيمء الديني أيضاً من حيث جذوره» نجده أيضاً حتّى عند 
أصحاب العقول النيّرة. 

إن الرجاء بولادة ثانية في حياة جديدة» والتطلّع نحو مستقبل 
ليس فقط أفضلء وإنما ملؤه الغبطة والحبورء يتضحان أيضأ في 
عبادة الأمريكيين لِكُلَ ما هو شباب. وبحسب شارل ل. سانفورد فإن 
الأمريكيين أخذوا منذ بداية التصنيع» يبحثون أكثر فأكثر» عن براءتهم 
المفقودة عبر أبنائهم. كما يرى المؤلّف نفسه أن تمجيد كلّ ما هو 
جديدء والذي رافق الرواد الأوائل حتّى «الغرب الأقصى». قد عزز 
' النزعة الفردية ورسخها في وجه السلطانء لكنه ساهم كذلك في 
بلورة قلة احترام الأمريكبين للتراث والتاريخ”". 
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سننهي هنا كلامنا عن هذه الاعتبارات القليلة حول التحول الذي 
طرأ على الأخروية الألفية للرواد الأوائل. لقد رأينا كيف أن 
المستكشفين الأوائل وهم يبحثون عن الفردوس الأرضي عبر 
المحيط» كانوا يعتقدون بأنهم إِنْما يقومون بدور خطير في تاريخ 
الخلاصء وكيف أن أمريكا صارت بعد تماهيها مع الفردوس 
الأرضي» أفضل مكان لاستكمال الإصلاح الذي يفترض بالطهرانيين 
البيوريتانيين أن ينجزوه بعد فشله المزعوم في أوروباء وكيف أن 
المهاجرين كانوا يؤمنون بأنهم قد نجوا من الجحيم الأوروبي» وكانوا 
لذلك ينتظرون ولادتهم من جديد في العالم الجديد. وقد رأينا كذلك 
إلى أي حدّ كانت 9 يكا الحديثة نتيجة هذه الرجاءات المسيحانية 
وهذه الثقة بإمكانية نية تحقيق جنة الفردوس هناء على الأرضء ولهذا 
الإيمان بالشباب شقان 50 والفكر. 


وبوسعنا أن نتابع تحليلنا هذاء وأن نبين أن المقاومة المديدة 
التي أبدتها النخبة الأمريكية تجاه تصنيع البلاد» وإشادة هذه النخبة 
بفضائل الزراعة» هما من قبيل ذاك الحنين نفسه إلى الفردوس 
الأرضي. حتى إنَّ الصور المفضلة لدى الرواد الأوائل والشعارات 
الرائجة التي رفعوهاء ظلت تحتفظ بمكانتها وقدرهاء بعد أن استتب 
الأمر للتصنيع وللحياة المدينية أينما كان. ولكي يبرهن أصحاب 
المصانع على أن التمدن والتصنيع لا ينطويان بالضرورة (كما في 
أوروبا!) على الفساد والفقر وانحلال الأخلاق» فإنهم ضاعفوا 
المساعي الخيرة والإنسانية تلو المساعي». فكانوا يعمرون الكنائس 
والمدارس والمستشفيات. كان يجب أن يبينواء مهما بلغ الثمن» أن 
العلم والتقنية والصناعة لا تهدد وجود القيم الروحية والدينية بقدر ما 
أنها تضمن انتصارها وغلبتها. عام 1842» صدر كتاب بعنوان: 
فردوس الثروة في متناول كل إنسان بفضل قوة الطبيعة والآلات 776) 
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4ه ععننه77 إن «وسروظ ترط ردءل7 آلل زه أعمع1 186 ستطاتس عكتمو سوط 
(:ر6”اه34. كما أنه يمكننا أن نستشف الحنين إلى الجنة والرغبة 
فى أن نجد مرة ثانية تلك «الطبيعة» التى عاش الأجداد فى أحضانهاء 
فى هذا الأنساة المعاصين الذي يدقع سر محافرة التعراصدن المديية 
والالتجاء إلى «الضواحي». إلى الأحياء الهادئة والوثيرة التى يجهد 
أصخابها يعتاية“لتتعلها تدر أراضى فردوسية جناء. ْ 


الحنين الآدمي لدى الكتّاب الأمريكيين 

بإمكاننا أن نكتشف نظرة أخروية مماثلة فى ما يمكن تسميته 
بالتمرد على الماضي التاريخي. وهو تمرد تكثر الشواهد عليه لدئ 
معظم الكتاب الأمريكيين المهمين الذين كتبوا خلال الثلثين الأولين 
من القرن التاسع عشر. فالعناصر «الفردوسية» ‏ أو ما كان منها من 
أصل يهودي ‏ مسيحي على الأقل ‏ هي اليوم مكبوتة إلى هذا الحد 
أو ذاك. لكننا نجد في هذه الكتابات التطلع نحو ابتداء جديدء 
وتمجيده» تطلعاً نحو براءة «آدمية» وغبطة ممتلئة» تسبق التاريخ. لقد 
جمع ر. لويس في كتابه آدم الأمر يكي (402772 تجمءة"عتجتك 176) 
(1955)» عدداً كبيراً من النصوص التي توضح هذا الميل أيّما 
توضيحء بحيث يجد الباحث حيرة في الاختيار من بينها لكثرتها. ففي 
قصة خيالية وضعت عام 1844 بعنوان المحرقة (الهولوكوست) 
الأرضية (اكلته 110/0 80«11'5) يقدم لنا ناتانايل هاوثورن وصفاً لنيران 
دينية كونية تلتهم مظاهر الأبهة والفخفخة التي اعتادتها العائلات 
الإرستقراطية القديمة». وتأتى على الأثواب والصولجانات الملكية 
وغيوها انق ترفو هلم المزسية الندينة 4 إلى أن يكهن الأو الليواة 
المذكورة بأن تقضى على مجمل الكجابالث الأوروبية من أدبية 
وفلسفية. بعد ذلك» يقول الناطق الرئيسي باسم هذا الاحتفال الديني : 
«الآنء آن لنا أن نتخلص من عبء هذه الأفكار التي خَلّفها لنا 
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الموتى»”7. وفى رواية منزل سبعة من آل غايبظطز إه عدلده/1 116) 
(معاطه© وى (1850). يصرخ هولغراف» أحد أشخاص الرواية» 
متغجباً: «ألن يكون بوسعناء أن نتخلّص من ذلك الماضي؟ إِنّه ينوء 
بكلكله على حاضرنا وكأنه جثة عملاق ميت؟». ثم يتبرم من (إننا 
لمشاعر رجال موتى!» ثم يعرب هاوثورن بلسان بطله هولغراف» عن 
أسفه لكون المباني العامة «عواصمنا وقصور حكوماتنا ومحاكمنا 
ودور بلدياتنا وكنائسنا» ‏ قد بنيت «من مواد هي بصلابة الحجر 
والآجر. وكان حبذا لو انهارت هذه المباني وتحولت إلى ركام كل 
عشرين عاماً أو ما يناهزها. بحيث يفهم الناس أن عليهم النظر في 
أمر المؤسسات التي ترمز إليهاء وأن يعملوا على إصلاحها»©. 


ونجد هذا الرفض المحموم للماضي التاريخي نفسه عند ثورو» 
حيث يجب إحراق كل الأشياء وكل القيم وكل الرموز المرتبطة 
بالماضي. كتب ثورو: «إنْني أعتبر إنجلترا اليوم كناية عن رجل 
مسن» يسافر ومعه كمية كبيرة من الأمتعة» هي كناية عن حمل من 
الأسمال البالية والحلى المزيفة الرخيصة التي تراكمت خلال وجوده 
الطويل والتي لا يملك الجرأة على حرقها»”*. ويبين لويس إلى أي 


حدّ كانت صورة آدم الأمريكي راسخة وثابتة» وإلى أي مدى كان 


)220 لقلا عسن : :4044711 4771671071 7716 ,5اتتاع 1 م821 من ا 0م110 
لاأنونء تلطنا] :مودعنطت) 5220000 ااتتعع 7/121 116 دا 111016 4ه ”1 0010 ,لمع ع170 ,17110027166 
.14 .م ,(1955 ر[ووعء معدعتط0 1ه 
منذ عام 1780 كان توماس جفرسون قد صرح في رسالة كتبها من باريس «أن الأرض 
ملك للأحياء ينتفعون بها كيفما يشاءون» والموتى ليس لهم عليها سلطة ولا حقوق»» المصدر 
المذكورء ص 16. 
(21) المصدر نفسهء ص 18 - 19. 
(22) المصدر نفسهء ص 21- 22. 
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الاعتقاد عميقاً بالفكرة القائلة إنه في أمريكا يتوفر للبشرية الفرصة 
الوحيدة في استئناف التاريخ بدءاً جديداً. 


ويستمرٌ الحنين الآدمي أيضاء وإن بصورة مموهة» لدى العديد 
من كتّاب العصر. يصوّر ثورو لنا بشكل مبدع ما يمكن أن تعنيه 
(الحياة الادمية»). فهو يعتبر استحمامه الصباحى فى مياه البركة بمثابة 
«تجربة دينية»» ومن أفضل الأمور التي أقوم 2 كان هنا 
الاستحمام بالنسبة إليه طقساً من طقوس الولادة الجديدة. كما إِنَّ 
محبته للأطفال كانت تتخذ طابعاً «آدمياً»: «فَكُلٌ طفل هو استئناف 
للعالم على بدء»» كما يقول. ولعله لم يكن يعي هذا الاكتشاف 
العظيم الذي اكتشفه. 


إن مثل هذا التطلع نحو «الآدمي»: نحو الأولاني» يعكس نمطا 
«غابراً» من العقلية التي تصمد في وجه التاريخ» وتمججد قدسية الحياة 
والجسد. هكذا يصرّح ويتمان الذي كان يلقب نفسه «بمنشد الأناشيد 
الآدمية»» بأن عبير جسده «أرق من الصلاة»» وأن رأسه «أكبر من 
الكنائس والكتب المقدسة والمنظومات العقدية كلها)2. ويتعرف 
لويس» بحق» إلى ضرب من «النرجسية الآدمية» في تلك الشطحات 
الصوفية التي يصيح فيها ويتمان قائلاً: «إذا كنت أسجد لشيء دون . 
آخرء فسيكون ذلك الشيء امتداد جسدي»». أو «أنا قدسى من داخل 
ومن تخارج». وأنا أجعل نفسي قدسياً ظاهراً مهما لمست من أشياء» - 
وهى إشتهاراك 'ضوفية تذكرنا عضن 'التسوصن: التاندرية؟ كما يعد 
لويس في كتابات .وينمان يلك؛ الموضوعة المتوالية من أن الماضي 
مات. وغدا جثةً. لكن «الماضي عند ويتمان كان قد احترق وانتهى: 


(23) المصدر نفسه» ص 22. 
(24) المصدر نفسهء» ص 43. 
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إلى غير رجعة» بحيثُ إنّه صار نسياً منسياً”””. كان ويتمان 
ومعاصروه يتقاسمون رجاء عاماًء مفاده أن الإنسان ولد على بدء فى 
مجتمع جديدهء أو كما يقول لويس بأن «الجنس البشري قد باشر 
انطلاقته الجديدة من أمريكا»©. ويعبّر ويتمان تعبيراً صارخاً وساحراً 
عن الهوس المعاصر بالأولاني» بالبداية المطلقة. وكان يسعده «أن 
يتلو (قصائد) هوميروس في أثناء سيره على ضفاف المحيط»©, 
ذلك أن هومير وس ينتمي إلى البدايات الأولى (باللاتينية)» 'ولم يكن 
نتاجاً من نواتج التاريخ» إِنّْه هو من «أسّس» الشعر الأوروبي. 


لكن ردّ الفعل على الأسطورة الفردوسية في حلتها الجديدة 
هذهء لم يتأخر في الظهور. فقد جزم هنري جايمس الأب» والد 
وليم وهنري » وبفظاظة «بأن أول وأعظم خدمة أسدتها حواء لآدم هي 
أنها أخرجته من جنة الفردوس»*2. ما يعنى بتعبير آخرء أن الإنسان 
لم يبدا يزورتة اما هو عليه :إل بعد أن ققد الفردوس: آي آنه 
وقتها فقط بدأ ينفتح على الثقافة ويتجه نحو الكمال» كما أخذ يبتدع 
صيغاً ليسبغ على الوجود البشري وعلى الحياة والعالم معنى وقيمة. 
لكن تاريخ هذا الاتجاه نحو نزع الأوهام عن الحنين الأمريكي 
الفردوسي والآدمي يبعدنا كثيرا عن مطلب نقاشنا هنا. 


عشائر الغواراني وبحثهم عن الفردوس المفقود 


في عام 1921» التقى الإثنولوجي البرازيلى كورت نيموانداجو 
في منطقة ساحلية بالقرب من ساوباولو بجماعة من الهنود الغواراني 


' (25) المصدر نفسهء ص 44. 
(26) المصدر نفسهء ص 45. 
(27) المصدر نفسهء ص 44. 
(28) المصدر نفسهء ص 58. 
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الذين كانوا قد توقفوا هناك في طريق بحثهم عن الفردوس المفقود. 


«كانوا قد رقصوا بلا كلل طوال أيام عدة؛ على أمل أن تصبح 
أجسادهم بفعل الحركة الدائمة خفيفة الوزن» بحيث تستطيع التحليق 
نحو السماء وتصل إلى بيت «أمنا الكبيرة الأولى» التى تنتظر أبناءها 
في الشرق. وبعد أن خاب رجاؤهم ‏ من دون أن يؤثر ذلك في 
إيمانهم ‏ عادوا عن سعيهم هذاء مقتنعين بأن ارتداءهم الملابس 
الأوروبية وتناولهم الأطعمة الأوروبية قد جعل أجسادهم ثقيلة الوزن» 
بحيث لم تعد أهلاً للمغامرة السماوية»)9©. 


كان هذا البحث عن الفردوس المفقود آخر حلقة في سلسلة من 
الهجرات المتعاقبة التي قام بها الغواراني منذ قرون عدة. فقد سجلت 
المحاولة الأولى للعثور على «البلد الحبيب» عام 91515©. إلا أن 
الفترة الفاصلة بن عامي 1539 و1549» هي التي شهدت الهجرة الكبرى 
التي قامت بها جماعة التوبينامبا نحو أرض «الجد الأعظم». فقد انطلق 
هؤلاء الهنودء على ما يقول ألفرد مترو من منطقة برنامبوكو حتّى 
وصلوا إلى البيرو «حيث التقوا ببعض الفاتحين الإسبان. كان هؤلاء 
الهنود قد اجتازوا كل أراضي جنوب القارة الأمريكية تقريباً» بحثاً عن 
«أرض الخلود والراحة الأبدية»» وعندما التقوا بالإسبانيين راحوا 
يروون لهم حكايات غريبة عن مدن شبه خيالية مليئة بالذهمب. وكان 
لهذه الحكايات التي أضفوا عليها الكثير من أحلامهم الشخصية»ء أن 


(29) © كعنطراء 4 «,0نا5 ندل عناوضفسةق*'1 عل كعتودء71 5م[آ» عدون 116 لعكام 
1108-2 .هم ,(1957) 4 .مه ,كمتوناعل] دعكه عذومامنءن 50 
نص الاستشهاد موجود في: المصدر المذكورء ص 109. 
(2230 «رطع ص3 ذه 1-تصم مهن 6 عل سعطعآ دز وم طالزتصوء عوط ع126)» ,رمعلقطءع5 ترمو 
151-22 .هم ,(1955) 3 .مط رأعناط مهل على 
نص الاستشهاد موجود في : المصدر المذكورء ص 151. 
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دغدغت خيال الإسبانيين» وحكمت إلى حد كبير تلك الحملة التي قام 
بها «بدرو دو أورسو» الذي يقال عنه إِنْه هو من فتح الإلدورادو. كان 
الإسبانيون والهنود يتبعون الؤهم نفسه والحلم المستحيل» مع فارق 
أساسي هو أن الهنود كانوا يتطلعون إلى نعيم الهناء الأبدي. في حين 
كان الإسبان ينشدون الحصول على الوسائل التي تمكنهم من تحقيق 
سعادة موقتة» ولو كان ثمن ذلك عظيم العذابات والآلام»”01. 


جمع نيموانداجو عدداً كبيراً من الوثائق حول هذه الهجرات 
الخرافية التي قامت بها عشائر الغواراني بحثاً عن «الأرض الخالية من 
الشر». ثم قام من بعده ألفرد مترو وإيغون شايدن باستكمال 
المعلومات حول هذه الهجرات والتدقيق فيها!2©. فتبين أن البحث 


0010 9 .ص ,11 رتم816 


(32) ههه معلااك 02 كنه !ضار دماءءمد4 :.10ط1 :معلهقطءذ سمعط 
ومعصة0) ء 5دناعآا ,وقامده11 عل علدلاباعدط .مابوط 530 عل علملأورء تصن 
:26> لصة ,185-204 .مم ,(1954 ,[مانتهط 5560 عل علهلزورء السب :ملننوط 530) 188 
كو تطلءءع0ج2 خأه لعتمعوووط تعجرو «روعصةنلمآ-تمهعهيد0 عل معاعآ مذ وم طاتزصوء نل هموط 
.حزم ,(1952 ,[.طام .م] :ععلتتطسفن)) كاعتبمع ءاه زه دده عنمن أهارمالم غ11 :301 ع[ ك0 
ع ممنعطعتصمء؟ لصن مسد أقطعوم8 معلل مم2 مصعم دك عذلطل» ,نا ز02معتاستلط أمدت ,179-186 
#قال أأ17أعك1ق 22‏ «رنطة 2-003 اناعوموم4 ععل ممنوناع1 ععل دعم دللصنم0 كاه غلعللا 
0502 ©(آ1 وعزلعنء 152101582 8/13213 :284-403 .جرم ,(1914) 46 .مم رعتعم1متطاظ 
«رقمع للزوععط وعناوتطة 726353 قاألعطاء220101 5ع1 عناد عمععاصا 5021 تاعتاتددم يال ععمعس المآ ]» 
رقضتلصنآ .11 عسهكاه177 :3-30 .مم ,(1958) 5 .مط ر,كدمتوزاء دعك عنوماماء50 عل دودق جل 
,2-0108 تناع وج هصخ عل عنع 10م أقطءوظ 0ن 111ة31نات-أصط' عل طعع ستطعلسصة 41717 
مضه ءنهوه502101 ,عتومامطعنرووط صلاع على «كلاةوساطله77 00لا كننادرعه 1/1 ,سسمستطشك8 
ممتلجةءع8» ,معتعطنظ عمع] :19-40 .مم ,عمو ءسعطع معدملا «عل علأاكانكمكا تتعأءكة«ماكاط1 
كنزدكظ :ترمقاء4 وز كنريمء 17 أهةدء !|3401 ,.0ه ,مصصطة نضا «رفاصعم1409 عتمقاووءل1 
5ل 5عنتل1رماقتط كمم نومع 1/1 :«سدعاة11 لعككاش له ,55-69 .جزم ,نرميةاى مقلم جم م00 
0ه ر(كعوط) (ع23غة عاأءكدامم) كعاكتجمء :716 دعل 5001616 ه| ع0 [7017712 «رلطة هنا -اصن1 
,69-94 .مح ركءطة1 ادء«م10 أوعامه27 776 :3 .701 «رتصة32نا عط]1» ,1-45 .مم ,(1927) 19 
[417همكى زه 82:0900/1 ,.0ه ,لمههع )5 .11 سقناماة نما ,95-133 .جرم «بهط لتقصاص1 عط1» اه - 
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الجماعي عن الجنة ما زال قائماً منذ أربعة قرون. ويندرج على 
الأرجح في عداد أغرب الظاهرات الدينية المعروفة في العالم الجديد. 
والحقء أن الحركات الثي وصفها نيموانداجو عام 1912 ما زالت 
مستمرة في أيامنا هذه. لكن هناك عشيرة واحدة من عشائر الغواراني» 
هي عشيرة مبووا ما زالت تبحث عن الفردوس باتجاه الشرق» في 
.حين أن العشائر الأخرى تعتقد أن جنة الفردوس موجودة فى وسط 
الأرض وفي السمت”!3©. ١‏ 

ستكون لنا عودة إلى الكلام على الاجتهادات المختلفة في 
تحديد موقع جنة الفردوس ورسم أماكنها وسماتها السطحية. لكننا 
نود أن نشير الآن إلى هذه الميزة التي تختص بها ديانة عشائر التوبي - 
غواراني جميعاًء وهي الدور المهم الذي يضطلع به الكهان 
(الشامانيون) والأنبياء. فهؤلاء هم الذين كانوا يقررون ويباشرون 
التحرّكات والهجرات» ويقودونها باتجاه البلاد الخالية من الشرء 
وذلك إثر أحلام حلموا بها أو رؤى تبدت لهم. بل إنه حتّى في تلك 
العشائر التي لم تكن لتلهب حماسة ووجداً للبحث عن الفردوس» 
نجح الكهان الشامانيون في استثارة مجمل الجمهورء بأن استخدموا 
في حكايتهم لأحلامهم وتجلياتهمء بعض الصور ذات السمات 
الفردوسية. لقد كتب أحد الآباء اليسوعيين في القرن السادس عشر 
في معرض كلامه على عشائر التوبينامباس : 

"والكهان اقنعوا الهنود بألا يعملوا وألآ يذهبوا إلى حقولهم» 


- 143,7 ز(نع10مصطاظ سمعتتعسم ]0 بامعتنا8 .5عتهماك لعأتملا) ستأعللمسظظا ,عنما اجمعتمع جام 
ج710 أ كارمتوزاء1 أء ,(1946-1959 ,[.0.2.0] :ممع ستطمهة/11) .وام 
5 عدوغطاأهتاطلط ,رؤبابزع2آ عومصساك عدم عتاطقاة عمستطادمح «منتائلة ,وناك يكل عيوتجة 4م 4 
11-41 .مم ,(1967 ,[لممستللدت] تقضوط) وعمتقصستط وععمعاعو 

(33) .م «تعصهنله] -نصه يدبا ععل معطعآ دطز ومطاتإصسوعن1لوعدط عع1» :زوعلخطء5 


.6 .72 ,01/070711 6لا أأنا© © 10877167:1615قار 4526105 220 ,152 
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ووعدوهم بأن الزرع سينبت من تلقاء نفسهء والمأكل والمشرب 
سوف يملآن المنازل بدلا من الندرة التي يعرفونهاء وأن المعازق 
والمعاول ستتولى لوحدها قلب التربة ونكشهاء والسهام والنشاشيب 
ستصطاد لحساب أصحابها وتأسر لهم الأعداء بالعشرات. كما إِنَّ 
الشيوخ والعجائز سيرجعون شباناً في مقتبل العمر»©. 

ولا يخفى على المرء أن فى هذا الوصف مجموعة أمارات 
فردوسية متنائرة تنتمي إلي العصر الذهبي. واستعجالاً لمجيء هنذا 
العصرء يعرض الهنود عن القيام بأي عمل دنيوي وينصرفون إلى 
الرقص آناء الليل وأطراف النهار بتحريض من أنبيائهم وتوجيه منهم. 
وسيتبين لنا في ما يلي. أن الرقص هو وسيلتهم الأفعل من أجل 
الوصول إلى حال التجلي أو للاقتراب». على الأقل من الآلهة. 

ويعتبر التوبي - غواراني أكثر الأقوام الغابرة تشوقاً لتلقي الوحي 
من عند الكائنات الغيبية المفارقة للطبيعة» وذلك عبر أحلام الكهان. 
وهم يحرصون., أكثر من سائر العشائر المجاورة لهم. على البقاء في 
حال اتصال دائم مع العالم الغيبي» حتى يتسنى لهم في الوقت 
المناسب أن يحصلوا على التعليمات والإرشادات اللازمة للوصول 
إلى الجنة. ولكن من أين تأتيهم هذه الحساسية الدينية الفريدة» هذا 
السرساب بالجنةء وذلك الخوف من أن لا يتمكنوا من فك رموز 
الرسائل الإلهية في الوقت المناسب» فيعرّضون أنفسهم بالتالي لخطر 
الهلاك في خضم الطاقة الكونية الوشيكة الوقوع؟ 


نهاية العالم 
قد نجد الإجابة عن هذه الأسئلة في الأساطير. ففي ميثولوجيا 


(34) ذكر فى: .108 .م «ر50 نال عناوضسخ*' 1 عل دعزووء151 دع.آ» ,11613103 
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عشائز الخوارائي جميعها التي ما زلت تعيش في البرازيل؛ نجد سن 
تروي كيف أن ثمة حريقاً أو طوفاناً كان قد قضى قضاء نهائياً على 
عالم سابق» وأن هذه الكارثة سوف تتكرر إن عاجلاً أم آجلاً. إلا أن 
الاعتقاد بأن ثمة كارئة ستحصل في المستقبل أمر نادر لدى جماعات 
التوبي الأخرى””. فهل يجب أن نرى في ذلك تأثيراً من تأثيرات 
المسيحية؟ ليس بالضرورة. إذ إننا نجد مثل هذه الأفكار لدى كثير 
من الشعوب الغابرة. إلى ذلك» فإننا نجد شيئاً أهم من ذلك وهو أنه 
يصعب علينا في بعض الحالات الجزم في ما إذا كانت الكارئة 
الكونية قد حصلت في الماضي فقطء أم أنها ستتكرر في المستقبل 
كذلك. إذ إِنْ قواعد اللغات لدى هذه الجماعات لا تميز بين صيغة 
الماضي وصيغة المستقبل2". وأخيراً يجب التذكير بأسطورة من 
أساطير عشائر التوكوما التي تقول إِنْ الكارثة المقبلة ستكون من صنع 
أحد الأبطال المحضّرين لشعوبهم» واسمه ديواء وذلك إذ يشعر ديوا 
بمهانة كبيرة من جراء تغيير عادات العشيرة وتقاليدهاء بفعل اتصالها 
بالبيض المسيحيين. إن هذه العقيدة تشبه جزئياً عقيدة الغواراني. 
والحال أنّه يصعب على المرء أن يتصور أن أسطورة تنذر بالنهاية 





235 .١ط«‏ ,711 7هلا©) وجتلتاأاين 04 00 5 ,ه5306 
جرى التحقق من وجود الاعتقاد بالكارثة المستقبلية لدى عشائر التكسيريغوانو (مترو)» 
والموندوروكوء انظر: .ص ,(1951) ومممج سل نضا رماع قسصع100-عسصس]1 اطععوطام 


والتوكوناء انظر : :10816 .11 معطا نز 4ع)نل ,مس1 176 ,تازه ل معد ستل سس 

الإ ءأعلمع8 ,قتمممكتلهه 01 لاألستعالصتا. ,لمطتمعطه11 .1 مصعدنتكك117 بوط لعنقاقصد1 
.7 :108 مسطا لهة و0 1معقطاءععة ممعتيعصسة صا كممتامعتلطن2 متمومكتلهه أه واتورةء حلصل1 
.137-19 .مم ,(1952 ,[وقعء هنصومكتله0 6ه نومع تمتا] توعاعوسة دمآ ,لزعاءعاه8) 45 

(36) لاط طعمعءءط1 عطا هده لعاذاقمهءا ,تامع همه طابرلة رعلهناطظ وعءعنكر 
,(1963 ,[180 220 ع1 تعلده لا ببجعل3) 31 .ا 65 انع ع جوع ,امه .2 :113لا 
1 55 .زم 


213 


الوشيكة للعالم بسبب المؤثرات الثقافية التي أدخلها البيض يجب أن 
تكون ذات أصول مسيحية. 

مهما يكن من أمرء فإن صيغة نهاية العالم ليست واحدة لدى 
مختلف عشائر الغواراني. فعشيرة المبووا تتوقع حصول طوفان 
مداهم». أو حدوث حريق كوني الأبعاد» أو غشيان ظلمة مدلهمة 
تستطيل على الأرض إلى ما لا نهاية. أما عشيرة النانديفاس» فالكارثة 
ستكونء باعتقادهم» عبارة عن تفجر الأرض التي هي عندهم على 
شكل قرص. وأخيراً فإن الكايوفاس يتصورون أن نهاية العالم ستكون 
من فعل وحوش ضارية: أحصنة طائرة وقردة تصطاد بأسهم 30 
والجدير بالذكر أن تصور الفردوس والبحث عنه أمران يرتبطان ارتباطا 
مباشراً بالخوف من الكارثة الوشيكة» فالهجرات كانت قد بدأت على 
رجاء الوصول إلى الأرض الخالية من الشرء قبل يوم القيامة. حتّى 
إن الأسماء التى تطلقها مختلف العشائر الغوارانى على جنة 
الفردوس» تتم عن أنها المكان الوحيد الذي يعصم المرء من الدمار 
الشامل الذي سيحيق بالعالم. فأبناء عشيرة النانديفاس يسمونها إيفي 
نومي ميبري» أي «الأرض التي يختبئ فيها المرء»» أي تلك التي 
كه اللسوء إلنها وفك الدانسة والقرووس يتين أنها ابل هارا 
أي اق الأرعن التغالية من اشر أن بوك فق إيفاي» أ 
«السماء أو الجنة». فالفردوس هو المكان الذي لا يخشى المرء فيه 
شيئاًء ولا يعرف أقوامه جوعاً ولا مرضا ولة 30 


سلعود بعد قليل إلى الكلام على بنية جنة الفردوس هذى 
(37) -نهه هنا ععل وعطع[ا ذا ومطاتزصروء 1لهئد5 عع10» :187 .م ,.للطآ :معلهقطعك 


0 2ع «معطعط تنا 05 طالإتدده22:201 2ع10» لصة ,152-153 .مم ,(1955) «تعصونلمآ1 
.0 .ص ,(1952) «تعصهتلس1 


)238 .189 .م رقانه جنة) معنالاك هك 5أه 007161 تناز وماءعود4ك رمعلهقطء5 
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وعلى وسائل الوصول إليها. لكن علينا قبل ذلك أن نتوقف عند 
الأسباب التي تؤدي لا محالة» في اعتقاد الغواراني» إلى نهاية العالم. 
فخلافاً لذلك المعتقد الواسع الانتشارء والذي نجده في اليهودية 
والمسيحية أيضاًء فإن نهاية العالم لا تنشأ من خطايا البشر. 
فالغواراني يرون أن البشرية» فضلاً عن الأرض نفسهاء قد ملت 
العيش وسارت تنشد الراحة. إن نيموانداجو يعتبر أن آراء الأبابوكوفا 
حول فناء العالم ناشئة مما يسميه ب «التشاؤم الهندي»”©. فهو يروي 
عن أحد مخبريه قوله «إن الأرض أصبحت اليوم عجوزاً هرمة, 
وعرقنا لن يتكائر بعد الآن. إننا سنذهب مرة أخرى ناحية. الموتى 
وسيخل الظلام» وستالامس الوطاويط جلودناء وجميعنا نحن الذين 
ما زلنا على وجه الأرض سنعرف النهاية»©". فالفكرة هنا تتعلق أذن 
بتعب كوني وباستنزاف عالمي. ثم إن نيموانداجو يصف لنا تجارب 
الوجد والتجلي التي عاناها أحد الكهان: فعندما وصل هذا الشامان 
إلى حال الوجد التي جعلته في حضرة الإله الأعلى نانديروفوفوء 
سمع الأرض تتوسل إلى الرب أن يضع حداً لمخلوقاته. «لقد بلغ بي 
الضنى حداً لا يطاق» قالت الأرض» وقد امتلأ جوفي بالجثث التي 
التهمتها. دعني أرتاح» أيها الأب. وكانت الأمواه هي الأخرى تتوسل 
إلى الخالق أن يهبها الزاحةء وكذلك الأشجار.. والطبيعة 
8 ه)(41) ١‏ 
بأسرها)”!'. 


نادرأ ما نجد في الأدبيات الإثنوغرافية تعبيراً صارخاً بهذا الشكل 

عن التعب الكوني والحنين إلى الراحة الأبدية. صحيح أن الهنود 
(39) عل وستخطعتصع؟ لصن مسب أقطءومظ ععل مم معودك ع1 ,نيه لمع سمح 

.3 .ص «,10181801-ق تناعوم هرق ععل دمنوناء ]1 ععل دمع دا لستص© كلخ غاء1آ1 


(40) المصدر نفسه. ص 339. 
(41) المصدر نفسه. ص 335. 
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الذين التقاهم نيموانداجو عام 1912» كانوا قد أنهكوا بعد ثلاثة قرون 
أو أربعة من حياة الترحال والتيه ومن الرقص المتواصل بحثاً عن 
الفردوسء إلا أن نيموانداجو يعتقد أن فكرة نهاية العالم فكرة 
محلية» وهو ينفى بذلك فكرة التأثير المسيحى المحتمل. فيعتبز أن 
تشاؤم الغواراني هو واحدة من عواقب الفتح البرتغالي» وبالأخص 
عاقبة الإرهاب الذي شنه صيادو العبيد. لقد شك بعض العلماء» 
مؤخراٌ بصحة تفسير 0 والحق» أن بوسع المرء أن 
يتساءل عما إذا كان ما يسميه نيموانداجو «بالتشاؤم» الهندي لا 
يضرب جذوره في معتقد واسع الانتشار ب بين الشعوب البدائية » مفاده 
أ :بعاتم لا بد لمق امتعررن إلى الساة كي لسر كونه 
موجوداء ولا بذ بالتالي من إعادة توليده ونا أي من خلقه من 
جديد. فلهاية العالم إذاً در ضروري» لكي يصير ممكنا حدوث خلق 
ر430, 
جديد 


من المحتمل أن يكون مثل هذا الاعتقاد موجوداً لدى 
الأبابوكوفا ‏ غواراني قبل الفتح البرتغالي والتبشير المسيحي. لا شك 
في أن الصدمة التي أحدثها قدوم الفاتحين» قد فاقمت وأججت 
الرغبة.في التخلص من عالم أصبح ملؤه البؤس والشقاء. لكن ليست 
صدمة المتح البرتغالي هي التي أوجدت هذه الرغبة. فالغوارانى 
شأنهم شأن الكثير من الأقوام الغابرة الأخرى» يرغبون في الحياة 
بكون نقي»ء نديء غني» ومبارك. والفردوس الذي يبحثون عنه ما هو 
إلا ذلك العالم» وقد انبعث بكلَ روعته ومجده الأوّلين. إن «الأرض 
الخالية مْن الشر»ء أو منزل الناندا («أمنا الكبيرة الأولى») موجودة هنا 


(42) انظير مثلة: 1120 نلق عقنات)-أمنا1!" ع0 ضعع نتامعل2ة الا ,م5 1ل1انآ 
7 .2 «,2-01031381الاع لص هخ ترعل عنع10م)قطعو8 
)43( ]1 54 .جرم ,نرلفلهع18 4ننه طادرلة ,علدنا 
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على الأرض» وهم يحددون موقعهاء إما في الجهة الأخرى من 
المحيط وإما في وسط الأرض. صحيح, أن دون الوصول إليها خرط 
القتاد»ء لكنها موجودة هنا في هذا العالم. وعلى القع من أنهاء 
بمعنى من المعاني» أرض غيبية لأنها > تتمتع بأوصاف وأبعاد 
فردوسية (الخلود» مثلاً) ‏ إلا أنها لا تنتمي إلى لى الام الآخر. بل إنْه 
لا يسعنا القول إن الأبصار لا تراها: 0 
بصورة محكمة. والوصول إليها لا يكون وصولاً بالروح والعقل - 
الأصح أن يقال لا يكون روحياً وذهنياً فقط 0 
بالشحم واللحم. وكانت البعثات الاستكشافية الجماعية التي نظمت 
من أجل البحث عن الفردوس تتوخى هذه الغاية بالضبط.ء وهي 
الوصول إلى الأرض الخالية من الشرء قبل دمار العالم» والإقامة في 
الجنة والتمتع بنعيمهاء بينما يكون الكون المتعب الذي لم يتجدد 
بعدء ينتظر نهايته العنيفة. 


الأرض الخالية من الشر 

فردوس الغواراني هو إذاً عالم فعلي ومجمل في الوقت نفسه. 
تجري فيه وقائع الحياة على النمط المألوف لدى الغواراني» ولكن 
خارج الزمان والتاريخ» أي أنّه لا مجال فيه للبؤس أو المرض» ولا 
للخطايا أو الظلم» ولا للشيخوخة. وهذه الجنة لا تنتمي إلى المجال 
«الروحى»: فإذا كانت بعض العشائر تعتقد أن لا سبيل لوصول المرء 
إلبينا4 اف اناما هدي الأ رمه لفرت أى بوصقه «روساة وجيت 
فقد كان بوسع البشر في ما مضى أن يصلوا إليها جسدياً (بالملموس 
المادي - في الأصل اللاتيني). فللجنة إذا طابع متضارب: فهي من 
جهة تمثل نقيض عالمنا الدنيوي» بما فيها من نقاء وحرية وغبطة 
وخلود ... إلخ. وهي من جهة أخرى واقع مادي عياني ‏ أي ليست 
«روحانية» غيبية - وهي تشكل جزءاً من هذا العالم» لأن لها واقعا 
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وهوية جغرافيين. بتعبير آخر» ا د 
عنن عالم «البداية الأولى», الكامل النقي» لحظة انتهى الخالق من 
إيجاده». ويوم كان آباء العشائر الحالية الأولون يعيشون في جوار 
الآلهة والأبطال. 


والواقع» أن انيظورة الجن الأملة ل عدت إلا عن ضرب 
من الجزيرة التي يعيش فيها أهل النعيم» وسط المحيط. حيث لا 
وجود للموت» وحيث يصلها المرء بواسطة حبل أو غيره من 
الوسائل الممائثلة. (ولنلاحظ للمناسبة أن صور الحبل والعريشة 
ودرجات السلم. هي صور كثيراً ما تستعمل للتعبير عن الانتقال من 
نمط كينونة إلى نمط أخر من العالم الدنيوي الفاني إلى العالم 
المقدس الخالد). وفى البداية» كان البحث عن هذه الجزيرة الخرافية 
التي فيها بلوغ الخلودء عبر المجاهدة للعيش في حال من الاتحاد ' 
الروحي مع الآلهة. فلم يكن البحث عنها على سبيل أنْها ملجأ يحمينا 
من الكارثة الكونية الوشيكة”*”. فالتحول الرؤيوي الكارثي الذي طرأ 
على أسطورة الفردوس لم يحصل إلا في فترة لاحقة. وربما كان 
ذلك باعتباره نتيجة لتأثير موصي أ أو لمجرد شعور الغواراني» 
شأنهم شأن كثير من الشعوب البدائية» بأن العالم قد بلغ من العمر 
عتياء» وأن من الواجب تدميره وإعادة خلقه من جديد. 


إن التصور الأساسي لديانة الغوارانى» وهو تصور يترتب عليه 
ذلك اليقين بإمكانية الوصول مادياً عيانة (06]0همه 8) إلى الجنةء 


(44) .7 ,0711 01147 © لااآنات 04 كنه00716:1:تلز 4526105 ,اعلقطع5 
(45) يعتبر شايدن في كتاباته الأخيرة إن التحولات الكارثية التى طرأت على أسطورة 
الفردوس ربما كانت تعو 3 إلى تأثير اليسوعيين» انظر: مط لإدموء تل هوم 2 ,معلقطعة 
6711101161 30111 6[ زه كع ارملء27006 هه ,153 .م «رتعسقنلصآ-تسمهعقي0 عع معطم[ دصر 


.١ط‏ ,كاكطابمء ع4 إن عععجع :01 0) 
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تتلخص فى لفظة أغوييدجيه. ومن الممكن ترجمة هذه اللفظة 
«بالسعادة التفيوق في النعيم»» أو «بالكمال» أو «بالفوز المبين». 
فالأغوييدجيه تمثل عند الغوارانى غاية الوجود البشري وهدفه. إن 
التوصل إلى حالة الأغوييدجيه يعني التعرف إلى صيغة عيانية ملموسة 
من الغبطة الفردوسية في عالم غيبي مفارق. لكن عالم الغيب هذا هو 
بمتناول المرء قبل مماتهء كما أنه بمتناول أي فرد من أبناء العشيرة» 
شرط اتباعه للسئة الدينية والأخلاقية التقليدية. 


صار عندناء بفضل البحث الأخير لشايدن» معلومات شبه دقيقة 
عن تصور مختلف الأقوام الغواراني للفردوس©". هكذاء نجد مثلا» 
لدى عشائر النانديفاس تصورين متميزين: أحدهماء خاص 
بالنانديفاس الذين بدأوا هجراتهم منذ وقتت طويل» ولم يوفقوا في 
الاهتداء إلى الأرض الخالية من الشرء وثانيهماء وقف على 
النانديفاس الذين لم يقوموا بعد بمثل هذه الترحالات. أما الذين 
بحثوا عن الجنة من دون أن يجدوها ‏ فتوقفوا عن سفرهم منذ بضعة 
عشرات من السنين» بعد أن وصلوا إلى ضفاف المحيط - فإنّهم لم 
يعودوا يعتقدون بوجود الجنة في ما وراء المحيط. فهم يعيّنون موقعها 
تحت السمت» ويرون أن لا سبيل إلى الوصول إليها قبل الموت. 

أما أقوام النانديفاس الأخرى الذين لم يتجشموا عناء سفر كهذا 
صوب المحيط» فيعتقدون أن العالم مكتوب له الفناء احتراقاً» لكنهم 
لا يرون أن الكارثة وشيكة الوقوع. والمكان الذي يجب اللجوء إليه 
هرباً من هذه الكارثة هو الجنة التي يتصورونها على شاكلة جزيرة في 
وسط المحيط يسكنها أهل الحظورة الأبرار. فإذا التزم المرء بممارسة 


(46) مجلناأكت هل 5أ427716::14 اذ و10ءءود4 لصة ,11 154 .مم ,(1955) .1010 :معلقطعدك 
]1 189 .جزم ,ناته جم 
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بعض الطقوس. لا سيّما طقوس الرقص والغناء. صار بوسعه 
الوصول إلى الجزيرة بلحمه وعظمهء أي قبل مماته. لكن عليه أن 
يهتدي إلى الطريق المؤدية إلى الجزيرة» وهذه المعرفة تكاد تكونء 
في أيامنا هذهء مفقودة تماماً. أما في ما مضىء فقد كان الناس 
يهتدون إلى الطريق المذكورة لأنهم كانوا يتتكلون على ناندريكي» 
البطل المحضرء ويثقون به. فهذا البطل جاء بنفسه لملاقاة الناس» ثم 
قادهم نحو الجزيرة الفردوسية. وأما اليوم» فلم يعد بوسع البشر أن 
يصلوا إلى الجنة إلا «بالروح»» بعد الموت. 


إيغون شايدن» فإن صورة الجزيرة الفردوسية «أقرب إلى السماء منها 
إلى الأرض». في وسطها بحيرة كبيرة» وفي وسط البحيرة صليب 
شديد الارتفاع (من المحتمل جداً أن يكون هذا الصليب تعبيراً عن 
تأثير مسيحيء لكن الجزيرة والبحيرة ينتميان إلى الميثولوجيا 
المحلية). وتكثر في هذه الجزيرة أصناف الأثمار. كما إِنَّ أقوامها لا 
يعملون». بل يقضون أوقاتهم ة فى الرقص. وهم لا يموتون أبداً. 
فالجزيرة ليست بلاد الموتى. وأرواح الأموات تصل إلى الجزيرة 
لكنها لا تستقر فيهاء بل تتابع رحلتها. وفي الأزمنة القديمة» كان 
الوصول إلى الجزيرة في غاية السهولة. وتقول معلومات أخرى. 
جمعها شايدن نفسه.ء أن البحر يتراجع أمام المتقين المؤمنين» 
ويشكل جسراً يعبرون عليه. ا د إنها بالفعل 


5 (47 
«أرض قدسية»”! 5 


أما عشائر المبوواء فتصوّرهم للفردوس أشد مثاراً للاهتمام. 
فهؤلاء القوم هم الجماعة الوحيدة التي ما زالت مستمرة حتّى اليوم 


(47١‏ 192 .2 رقائه هلان مجنتاألت هك 277111015 امار دماءءم45 ,مع لقطعع 
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(1963) في التوجه نحو الساحل بحثا عن الأرض الخالية من الشر. 
وأسطورة الفردوس تؤدي عندهم أهم الأدوار من بين سائر أقوام 
الغواراني. وتتخذ هذه الواقعة دلالة كبيرة» نظراً لأن المبووا لم 
ينوا ادق ثاثر بالارساليات اليشوعية”” :إن :فرذوس المينووا لا 
يعتبر في تصوّرهم موثلا أميناً يعصمهم من كارثة مقبلة» بل هو جنينة 
(جنة) خرافية غنية بالأثمار والطرائد» يتابع الناس فيها وجودهم 
الأرضي. ويصل المرء إلى هذا الفردوس بعد أن يحيا حياة مستقيمة 
وتقية امتثالاً للأوامر والنواهى التقليدية. 


«الطريق إلى الآلهة» 

أما جماعة الغواراني الثالثة» وهم الكايوفاس الذين كانوا قبل 
بضعة عقود ما زالوا مييمين شطر المحيط الأطلسيء. فإن أهمية 
الفردوس تزداد عندهم في فترات الأزمات. عندئذ تأخذ عشائر 
الكايوفاس بالرقص ليلا ونهاراً من دون توقفء وهدفهم من ذلك 
تسريع اندثار العالم» والحصول على الوحي الذي يرشدهم إلى 
الطريق المؤدية إلى «الأرض الخالية من الشر». إن الرقص والوحي 
والطريق نحو جنة الفردوس تشكل ثلاث حقائق دينية متكاملة. وهي 
مشتركة بين جميع عشائر الغواراني» وليست وقفاً على الكايوفاس 
وحدهم. إن صورة «الطريق» وأسطورتها ‏ أي الانتقال من هذا العالم 
إلى العالم المقدس - يؤديان دورا كبيرا. فالكاهن (نانديرو) رجل 
اختصاصي بشؤون هذه «الطريق». إنّه الذي يتلقى الإرشادات الغيبية 
التى تمكية من قيادة العشيرة فى ترحالاتها العجيبة. وتنص أسطورة 
العقيي ة لدى النانديفاس على أن الأم الأولانية كانت قد اجتازت 
بنفسها تلك الطريق عندما راحت تبحث عن أبي الجوزاء وهل 6منم) 


(48) المصدر نفسهء ص 195. 
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(#ناقعدمء © . وعند أدائها الصلاة» أو بعد الموت» أي عندما تجتاز 
المناطق السماوية» فإن النفس «(البشرية) تتبع هذه الطريق الغامضة 
والمتضاربة بحكم انتمائه في الوقت نفسه إلى عالم الغيب وإلى عالم 
الشهادة. 


وعندما طلب إيغون شايدن من عشائر الكايوفاس أن يرسموا له 
هذه «الطريق» المهيبة» رسموا له الطريق التي يجتازها الكاهن إبان 
أسفازة المتكرزة إلى السنئاء 97 . إن جميع أقوام الغواراني يتحدثون 

عن أنفسهم بوصنهم تابيدجاء أي بوصفهم «شعباً من الحجاج 
والمسافرين». وأنواع الرقص الليلي التي يقومون بها تترافق مع أنواع 
من الصلوات. وكل هذه الصلوات ليست سوى «طرق» تؤدي إلى 
الألهة. «فمن دون» طريق «لا يسع المرء أن يصل إلى المكان الذي 
ينشده)”” ». على حدّ تعبير أحد مخبري شايدن. وهكذا «فالطريق» 
نحو عالم الآلهة هي التي ترمز عند الكايوفاس إلى حياتهم الدينية 
بمجملها. فالإنسان بحاجة إلى «طريق» حتى يتسنى له التواصل مع 
الآلهة واستكمال قدّرّه. ولا يحصل إلا فى أوقات الأزمات أن يكون 
البحث عن هذه «الطريق» مشحوناً بعناصر كارثية. حيئها يرقص 
الكايوفاس ليلا ونهاراًء بغية الاهتداء على وجه السرعة إلى «الطريق» 
المؤدية إلى الفردوس. ويتم الرقص في هذه الحال بصورة محمومة» 
إذ إِنَّ نهاية العالم تكون قد باتت وشيكةء ولا ب يسع المرء أن يجد 
خلاصه إلا هناك» فى الفردوس. أما فى سائر ا أي فى 
الفترات غير 0 فيظل «الطريق» يؤدي دوراً مركزياً في حياة 
الغواراني. فالغواراني الواحد لا يعتبر أنه أدى رسالته على الأرض» 


(49) المصدر نفسهء ص 199. 
(50) المصدر نفسه. 
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إلا إذا بحث عن الطريق المؤدية إلى جوار الآلهة» واتبع السير على 
هذه الطريق. 


أصالة المسيحانية الغوارانية 


نخلص من عرضنا هذا للمسيحانية الغوارانية إلى بعض 
الملاحظات العامة. فنلاحظ قبل كل شيىء أنها ‏ خلافاً للحركات 
النبوية لدى العشائر الأمريكية الشمالية ‏ لم تكن نتيجة للصدمة 
الثقافية التى نشأت من الاحتكاك بالفاتحين الأوروبيين ومن تخلخل. 
البق" الاعافية !1" فاسطوررة لليف عن البلاه الشالية هن اشير 
كانت موجودة عند التوبي - غواراني قبل مجيء البرتغاليين ووصول 
الإرساليات المسيحية الأولى. غير أن الاحتكاك بالفاتحين أجج عملية 
البحث عن جنة الفردوس وأضفى عليها طابعاً ملحاً ومأساوياًء بل 
تشاؤمياء قوامه الفرار اليائس أمام الكارثة الكونية الوشيكة الحدوث. 
لكن الاحتكاك بالفاتحين» لم يكن هو الذي ألهم الغواراني في ذلك. 
وعلى كل حال» نحن لسنا هنا حيال عشائر تعاني من أزمة تثاقف»ء 
كما هي الحال بالنسبة لأقوام أمريكا الشمالية الأصليين الذين ظلت 
تعصف بهم بين الحين والاخرء وطوال قرنين» حركات نيوية 
ومسيحانية» فالثقافة الغوارانية والمجتمع الغواراني لم يبلغا لاا مرحلة 
التخلخل ولا مرحلة التهجين. 


هذا الأمر الواقع ليس من غير أهمية لجهة فهمنا للحركات 
وبحق» على أهمية الظروف التاريخية والاجتماعية والاقتصادية في 


(51) قالعمع؟تنامجم و16 كناد عمتعامز [هأ50 تعتاتدم تل ععمعتطكم1:1)» ,ومئاعن0© 


22 .جزم «رقطء للزوع؟5 1165 صأودعن1 
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نشأة الحركات المسيحانية وانبثاقها. ذلك أن الشعوب تنتظر انتهاء 
العالم» أو تجدد الكونء, أو استهلال العصر الذهبيء إِبَانِ فترات 
التأزم العميق بوجه خاص. كما أنّهم يحملون راية الدفاع عن قرب 
ولادة الجنة على الأرض» وهم بذلك إِنْما يدافعون عن أنفسهم في 
قبالة اليأس الناجم عن البؤس الشديد وعن فقدان الحرية وانهيار القيم 
التقليدية بأسرها. إن حالة التوبي ‏ غواراني تبين لنا كيف أن جماعات 
بقضها وقضيضها قد ال بها الحال إلى البحث عن جنة الفردوس» 
وإلى البحث عنها طوال قرونء بمعزل عن أن يكون ذلك بتأثير 
الأزمات الاجتماعية. وقد أشرنا فى الصفحات السابقة إلى أن هذه 
الجنة لا تتصور دائماً» توففف عالنيا آخر أو عالماً «روحانياً» 
محضأء بل إنها تنتمي إلى هذا العالم» أي إلى عالم فعليء غَيّره 
الإيمان أيَما تغيير. لقد كان الغواراني يشتهون العيش كما عاش 
أجدادهم الأسطوريون في بدايات العالم. أي أنهم» بتعابير يهودية - 
مسيحية» يشتهون العيش كما عاش آدم في الجنة قبل خروجه منهاء 
وهذه ليست فكرة سخيفة أو غريبة. إذ اعتقدت أقوام بدائية أخرى 
كثيرة» في بعض مراحل تاريخهاء بأنه من الممكن استعادة أيام 
الخلق الأولى بصورة دورية» وأنه من الممكن أيضاً أن يحيا (القوم) 
في عالم فجري ساحر من الكمال» على النحو الذي كان عليه قبل 
أن ينخره الزمان» ويحط من قدره التاريخ. 
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7 
التكريس والعالم الحديث”2" 


نحو تعريف لمصطلح تأهيل - تكريس 
مصطلح التأهيل ‏ التكريس إن أخذ بالمعنى الأعم الأوسع يشير 
إلى مجموع من الطقوس والتعاليم الشفهية التي تهدف إلى إحداث 
تغيير جذري في الوضع الديني واللاجتماعي لدى الشخص الذي 
يجري تأهيله وتكريسه. أما إذا شئنا أن نعرف التأهيل ‏ التكريس 
فلسفيأء فإنه يوازي تحولاً كينونياً (إنطولوجياً) في النظام الوجودي. 





1( هذا الفصل هو ترجمة ومراجعة لورقة بحث عنوانها «التأهيل - التكريس والعالم 
الحديث» بالفرز نسية (72006606 علصمص ه1 أء ههأ)قتائم]1) (1965). نشر ت أوَلاٌ ضمن: 
.1-14 .مم ,(1965 ,[.طم ه] تمعلاعط) عععاءءا8 .ل .0 نزط لعاتل8 ,(عممعءعكممه) ب«مأنمنات]1 
وهو مجلد يحوي مجموع الأوراق المقدمة إلى مؤتمر دولي حول التأهيل - التكريس» انعقد 
فى أيلول/ سبتمبر عام 21964 في مدينة ستراسبورغ. وقد طلب إل أن ألقي محاضرة استهل 
ع أعمال الندوة في موضوع التأهيل - التكريس» فاخترت أن أتطرق أولاً إلى وظيفة 
الطقوس التأهيلية - التكريسية في المجتمعات الغابرة والتقليدية والى معناهاء وأن أذكر ثانياً 
بالإنجازات التي حققتها الأبحاث الأخيرة. وذلك عبر المساهمات التي قام "بها علماء النفس 
ومؤرخو الثقافات والنقاد الأدبيون بوجه خاص. والواقع» أن تضافر الدراسات من أجل 
توضيح هذه الظاهرة المعقدة التي هي التأهيل - التكريس»ء يشهد بصورة مثالية على ما يحققه 
من فوائد ذلك التعاون بين باحثين ينتمون إلى فروع معرفية مختلفة. 
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إذ إن المنتسب الجديد يخرج في ختام ابتلائه وامتحانه كائناً أخر 
مختلفاً كل الاختلاف عما كان عليه: فقد تكرّس (إنسانا آاخر». 
وبشكل عام فإنه يمكن التمييز بين ثلاثة أصناف ‏ أو أنماط ‏ من 
التأهيل ‏ التكريس©2. 
يشمل الصنف الأول الطقوس الجماعية التي وظيفتها التأثير 

انتقال المرء من طور المراهقة إلى سنّ الرشدء وهي طقوس 0 
بالنسبة لجميع أفراد الجماعة. وقد اصطلحت الأدبيات الإثنولوجية 
على تسمية هذه المراسم ب «طقوس البلوغ» أو «بالتأهيل العشائري»', 
أو «بالتأهيل لزمرة السن». 


والصنف الثاني من التأهيل ‏ التكريس يشمل كل أنواع الطقوس 
التي تمهد لدخول المرء إلى جمعية سرية» سواء أكانت عصبة أم 
أخوية. وتقتصر هذه الجمعيات السرية على جنس واحد من 
الجنسين؛ ' وهي شديدة المحافظة على أسرارها. ومعظم هذه 
الأخويات تقتصر على الذكورء وهي سرية على شكل عصبة ذكورية 
(بالألمانيّة ههةطءعهمة]2)» إلا أن هناك أيضاً أخويات نسائية. لكن 
كلا الجنسين يستطيعان» في العالم المتوسطي القديم وعالم الشرق 
الأدنى» أن يتعرفا إلى الأسرار. وعلى الرغم من انتمائها إلى نمط 
مختلف بعض الشيىء إلا أنّه ما زال بوسعنا أن نصنف الأسرار 
اليونانية - الشرقية في عداد الأخويات السرية. 

أخيرأًء هناك صنف ثالث من التأهيل ‏ التكريس هو ذاك 





(2) دز ورماطعةاتد زه كعاطامدء 11 عبدمتعناع1 عرلا راطع هه "8 :علقتاظ 1/1 
5ه بضةةطئآ بعلقهءع1 .2 لعقللة1ا ترط طعصعئط عط جمه؟ لعتقاقصةءآ ,عمايت ملة 
لمج ,(1958 ر[تع ممما عاعملا بسعل8) 1956 روعسناءم1 اأععاقدا] .عتفلنت لمة ومنوتاءي. 
,[لعمممسطتتللةت] تمتمةط) «مألملاقاجا 4 كعمنز كعلاوأءلاو 'للاى أفككظ «كعلاوأاوتزد/ 065 هدهل 

1959(. 
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المرتبط بالتوجه الغيبي الصوفي. وعلى مستوى الديانات البدائيةء هذا 

حص الشرحه تفل الدور الذي وصعلم د السحرة المطيبون أو 
الشامانيون عن الكهان. إن أحد الأوجه المخصوصة التي يمتاز بها 
هذا النمط. الثالث من التأهيل ‏ التكريس يقوم على الأهمية الكبيرة 
المولاة للتجربة الدينية الشخصية. ولنذكر هنا أن التأهيلات ‏ 
التكريسات المعتمدة في الجمعيات السرية والتأهيلات ‏ التكريسات 
المعتمدة في النمط الكهاني هي في الواقع متشابهة إلى حدّ ما. لكن 
ما يميز بعضها عن بعض هو العنصر الوجدي الذي يتخذ أهمية 
قصوى في التأهيلات - التكريسات الكهانية. ويمكنني أن أضيف أن 
هناك ضرباً من العامل المشترك بين كل أنواع التأهيل ‏ التكريس 
هذهء بحيث إنّها تتشابه إذا نظرنا إليها من زاوية معينة. : 


طقوس البلوغ 

إن التأهيل الخاص بالعشيرة ة يحقق تعريف المراهق إلى عالم 
القيم الروحية والثقافية وترفيعه إلى حالة العضو المسؤول ضمن 
الجماعة. فالمرشح إلى هذا الوضع الجديد لا يقتصر على التعرف 
إلى أنماط سلوك البالغين وتقنياتهم ومؤسساتهم » بل يتعرف أيضاً إلى 
أساطير العشيرة وتراثها المقدس» وإلى أسماء آلهتها وتاريخ مآثرهم 
وإنجازاتهم. كما أنه يتعرف بوجه خاص إلى العلاقات الغيبية الصوفية . 
القائمة بين العشيرة والكائنات الغيبية (المفارقة للطبيعة)» على النحو 
الذي صيغت فيه هذه العلاقات في أوَلَ الزمان. وتشمل طقوس 
البلوغ: في حالات كثيرة جداًء على الكشف عن الأمور الجنسية. 
وقصارى القول. إن التأهيل ينقل المرء ء من عالم الطبيعة الذي هو 
عالم الطفولة. إلى عالم الثقافة » أي أنه يتعرف إلى قيم روحية. وفي 
أحوال كثيرة يكون التأهيل ‏ التكريس مناسبة لكي : تقوم الجماعة 
بأسرها بتجديد ولادتها على نحو ديني. إذ إِنّ الطقوس التأهيلية ‏ 
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التكريسية ليست سوى تكرار للعمليات التي تمت في الزمان 
الأسطوري من قبل الكائنات الغيبية. 


ويتطلب كلّ تأهيل من تأهيلات البلوغ التكريسية عدداً معيناً من 
الامتحانات ‏ الابتلاءات التى تتفاوت فى درجة دراماتيتها: مثل فصل 
المؤهل عن أمهء وعزله ف الأدغال تحت رقابة أحد المرشدين» 
ومنعه من تناول عدد كبير من المأكولات النباتية والحيوانية» واقتلاع 
ضرس من أضراسهء وختانه (واتباع الختان أحيانا بالتشريط. والتعزيق 
أو تشطيب الجلد . .. إلخ). أما الكشف عن الأمور المقدسة (من 
مثل ذوات الخوار»ء وصور لكائنات غيبية مفارقة للطبيعة ... إلخ). 
فيعتبر هو الآخر امتحاناً تأهيلياً. وتشتمل تأهيلات البلوغ في معظم 
الحالات على موت رمزي يعقبه «بعث» رمزي أو «ولادة من جديد). 
ونجد عند بعض العشائر الأسترالية أن اقتلاع أحد الأسنان القواطع 
يفسر بوصفه «موت» المرشح للتأهيل» كما إِنَّ الرمزية نفسها هي أكثر 
وضوحاً في حالة الختان. ثم إن المرشحين المعزولين في الأدغال 
يعتبرون (خلال فترة عزلهم) بمثابة أرواح. فلا يسعهم أن يستعملوا 
أصابعهم» بل عليهم أن يباشروا تناول طعامهم بأفواههم» على نحو 
ما تفعل أرواح الموتى. وفي بعض الأحيان تدهن أجسادهم بالأبيض 
باعتبارها علامة على أنّهم صاروا أرواحاً. أما الاخصاص التي 
يحبسون فيهاء فتمثل هيئة وحش أو حيوان مائي: إذ يفترض 
بالمرشحين الجدد أن يبتلعوا من قبل أحد الوحوش» وأن يظلوا في 
جوفه إلى حين «يولدون من جديد) أو «يبعثون من موتهم». ذلك أن 
الموت التأهيلي ‏ التكريسي يتفسر بكونه أما «هبوطأ إلى العالم 
السفلي - أو الجحيم» (باللاتينية 16505ه1 30 كناقمءه0650)» وإما 
«رجوعاً إلى الرحم» (باللاتينية نامة )نا 20 كناذووروة1): كما إِنَّ 
«الانبعاث» يفهم أحياناً بوصفه «ولادة جديدة». وفي عدد من 
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الحالات يصار إلى دفن المرشحين الجدد دفناً رمزياًء أو أنهم يعون 
نسيان حياتهم الماضية وعلاقاتهم العائلية وأسماءهم ولغتهم» ويكون 
عليهم أن يتعلموا كل ذلك من جديد. هذا وقد تصل الابتلاءات 
التأهيلية ‏ التكريسية أحياناً إلى مستويات بالغة القساوة. 


الجمعيات السرية 


يشمل تأهيل البلوغ ‏ حتّى ولو كان على المستويات الغابرة من 
ثقافات الشعوب (مثلما هي الحال في أستراليا) ‏ مراحل متدرجة. 
وفي مثل هذه الحالات فإن التاريخ المقدس لا يتكشف إلا بالتدريج. 
فتعميق المعرفة الدينية والتجربة الدينية يتطلب موهبة مخصوصة أو 
قوة إرادة وذكاء خارجة عن المألوف. ويفسر هذا الأمر ظهور 
الجمعيات السرية» فضلاً عن نشأة التنظيمات المرعية في أخويات 
العغرافين المطببين والكهان. إن طقوس الدخول إلى جمعية سرية من 
الجمعيات يتفق في كل الأوجه مع التأهيلات ‏ التكريسات العشائرية 
من عزل وتعذيب واختبارات تأهيلية» ومن «موت وبعث». وفرض 
اسم جديدء وكشف عن عقيدة سرية» وتعلم لغة جديدة ... إلخ. 
غير إننا نلاحظ أن هناك بعض التجديدات الخاصة بالجمعيات 
السرية. من ذلك مثلاء الدور المهم الذي تؤديه السرية» وفظاظة 
الابتلاءات التأهيلية - التكريسية؛ وطغيان عبادة الآباء الأولين (الذين 
يجري تشخيصهم عبر الأقنعة)» وغياب كائن أكبر عن الحياة 
الطقوسية للجماعة. أما بالنسبة إلى الأخويات النسائية (بالألمانيّة 
66 . فإن التأهيل ‏ التكريس يشمل سلسلة من الاختبارات 
المخصوصة يعقبها مكاشفات تتعلق بالخصوبة والحمل والولادة. 

إن الموت التأهيلي ‏ التكريسي يعني في آن واحد نهاية المرء 
«الطبيعى»» اللاثقافي» وانتقاله إلى عن عدا للوجود هي صيغة 


- 
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الكائن «المولود من الروح»» أي ذاك الذي لم يعد يعيش فقط في 
واقع فعلي «مباشر». فالموت والبعث التكريسيان هما كناية عن عملية 
دينية يتحول المرء في نهايتها إلى «أخراء نسخة مخلقة وفقاً للتمواع 
الموحى به من قبل الآلهة أو الآباء الأولين الأسطوريين. ما يعني أن 
المرء يصير إنساناً حقيقياً حدّ الشبه بكائن غيبي مفارق للبشر. إن 
أهمية التأهيل - التكريس بالنسية لنهم العقلية الغابرة تكمن على 
الأخص في أنها تبين لنا أن «الإنسان الحقيقي» ‏ الإنسان الروحي ‏ 
ليس «معطى» (1768)» أي أنه ليس نتيجة لعملية طبيعية. بل 'إنه 
ايُصنع) على يد المعلمين القدامى» وفقاً للنماذج الموحى بها من 
قبل الكائنات الإلهية في أزمنة أسطورية. وهؤلاء المعلمون القدامى 
يشكلون النخبة الروحية في المجتمعات الغابرة. وتكمن وظيفتهم في 
أن يكشفوا للأجيال الجديدة من الجماعة عن المعنى العميق للوجود 
ويساعدوهم على الاضطلاع بمسؤوليتهم لجهة أنهم من طينة «الناس 
من لحم ودماء وعلى أن يُساهمواء بالتالي في الحياة الثقافية 
لقومهم. ولكن بما أن «الثقافة» عند المجتمعات الغابرة والتقليدية هي 
عبارة عن جملة القيم المتلقاة من الكائنات الغيبية» فإن وظيفة 
التأهيل - التكريس يمكن أن تلخص في أنْها تكشف لِكل جيل جديد 
عن عالم منفتح علئ البعد ما وراء البشري» أي على حد تعابيرناء 
على عالم «عليائي» (ترانسندنتالي). 


الكهان والعرافون المطببون 
أما التأهيلات ‏ التكريسات الكهانية» فتقوم على تجارب من 
الانجذاب الصوفي (أحلام» رؤى» غشية)» وعلى تعاليم تقوم بها 
الأرواح والمعلمون القدامى من الكهان (نقل التقنيات الكهانية وأسماء 
الأرواح ووظائفها وأصل العشيرة وفصلها وأساطيرها وحكاياتها 
وقواعد اللغة السرية ... إلخ). وقد يتم التأهيل ‏ التكريس علانية» 
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فيشمل طقوساً غنية ومتنوعة» كما هي الحال عند عشائر البوريات,. 
مثلاً. لكن غياب مثل هذه الطقوس لا يعني بأي شكل من الأشكال 
انعدام التأهيل ‏ التكريس. إذ إِنَّ هذا الأخير قد يتم بالكامل عبر 
أحلام المرشح للتأهيل» أو خلال تجارب الانجذاب الصوفي التي 
يمر بها. ففي سيبيريا وآسيا الوسطى يصاب الشاب المرشح للكهانة 
بمرض معين أو يمر بأزمة مرضية نفسية» يفترض به أن يخضع 
خلالها لصنوف من التعذيب على يد العفاريت والأرواح الذين 
يؤدون» على هذا النحوء دور معلمّي التكريس. ويمكن التعرف 
عموماً إلى تلك الأمراض التكريسية من خلال العناصر التالية: 1 - 
التعذيب وتقطيع أوصال الجسد. 2 .كشط اللحم عن العظم إلى أن 
يتحول الجسم إلى هيكل عظمي. 3 استبدال أعضاء من الجسمء 
وتجديد الدم. 4 المكوث مذّة من الزمن في العالم السفلي» حيث 
يتلقن الكاهن العتيد عدداً من التعاليم تنقلها إليه الشياطين وأرواح 
الكهان الأموات. 5 - معراج إلى السماء. 6 «البعث»» أي اكتساب 
صيغة جديدة من أنماط الوجودء وهي صيغة الإنسان المنزه والقادر 
على الاتصال شخصياً بالآلهة والشياطين وبأرواح الموتى. ونجد هذه 
الترسيمة نفسها في التأهيلات - التكريسات التي يخضع لها العرافون - 
المطببون الأستراليون©. 


إن المعلومات القليلة التي نعرفها عن التأهيل ‏ التكريس في مدينة 
أولوزيسء أو عن الأسرار الهلينية» تسمح لنا بالافتراض أن الخبرة 
المركزية التي يكتسبها متعلمو أسرار الدين» كانت تقوم على نوع من 
الكشف أو الوحي حول موت الإله المؤسس للسر وانبعاثه. وبفضل هذا 





(3) مععستلاه8 ولإك4اكعسل 0 كعلاوةاتء 12 عتدرلء م4 :«كتجه م5 ,علوتاظ وعه ركيد 
,]1 33 .مم ,(1964 رزصم6أملصسه8] معمسنلاه8] :لمملا وعل8) الع نلدة لسة .12697 ,76 بومترمع 
1 508 لسة .115 110 
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الكشف يتمكن المتعلم للأسرار من اكتساب صيغة وجود أخرى» أعلى 
وأسمىء وبالتالى فإنه يضمن لنفسه بذلك مصيراً أفضل بعد الموت. 


أبحاث جديدة حول التأهيل ‏ التكريس عند «البدائيين» 

ربما كان من المفيد أن نستعرضء» ولو باختصار شديدء النتائج 
الي توافرت خلال الثلاثين أو الأربعين سنة الأخيرة حول دراسة 
يلت أنواع التأهيل - التكريس. ولن نحاول بالطبع إجراء تقويم 
لِكُنَ بحث جدي نشر خلال تلك المرحلة» أو مناقشة مناهجها 
المضمرة. بل سنكتفىي بالإشارة إلى بعض الأسماءء وذكر بعض 
الناوية ‏ 'توهنييحا لللاتجاء الحالى الذاي تسير عيها الأريخاك. ولا ديد النا 
قبل كلّ شيء من إيراد الملاحظة التالية: على الرغم من أن الأبحاث 
التي تناولت مختلف أنماط التأهيل ‏ التكريس ليست بالقليلة» فإن 
الدراسات المونوغرافية التي تقدّم عرضاً للمَركب التأهيلي ‏ التكريسي 
بكُلّ تمظهراته تكاد تكون نادرة. لكن بوسعنا أن نذكر هناء كتاب: أ. 
ب ايم حو ل الجمعيات السرية للأسرار 465 50078165 50016165 وصل) 
(وع14ودرة (الترجمة الفرنسية» 1941)» وكتاب: بوكرت العبادات 
السرية ة (ء لابه / ماع[ 0©) (10 )») وكتاس: 1 إلياده الولادات الصوفية 
(65لهو كنز دوع نبودكته27) (2)1959 ومؤخراً كتاب فرانك يونغ » مراسم 
التأهيل التكريس (معنس«مسء رع «رمن1هة:1:1) (1965)» والملاحظات 
التي قدمها جيو فيدنغرين في ندوة ستراسبورغ* 

التوصيف نفسه ينطبق عموماً على الدراسات الخاصة بأنواع 
التأهيل ‏ التكريس «البدائية». إذ نشر أ. جنسن عام دراسة معبرة 
كانت مصدر اعتراضات» بعنوان: طقوس ومراسم التأهيل - التكريس 
لدى االشعوب الطبيعية أءط بعلبمسء 181/22 0لا ودواعمأءوء8) 





4( .287-09 .مح ,(عممعى لهمت ) مقلم ة1قدر1 
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ع 


(11©77 ه31 (1933). ونشر ر. تورنوالد مقالاً مهفا عن طقوس 
الولادة من جديدء كما عكف بعض الأنثروبولوجيين الأمريكيين 
مؤخراً على إعادة فحص الوظائف التي تضطلع بها طقوس البلوغ ©. 

بالمقابل» نجد أن هناك عدداً كبيراً من الدراسات المونوغرافية 
المحلية. وبما إننا لا نستطيع الإشارة إليها كلهاء نكتفي بذكر ما 
يتعلق منها بأستراليا وأوقيانياء مثل دراسة أ. الكين: الإنسان الأصلى 
المحلي من الدرجة العالية (©هبوء2 ج81 ره :247 4 


(1946)» ودراسة ر. برندت: الكونابيبى مامه ست) (1951), 


١ 70. 0 6 5‏ 000 
ودراسات قا. 01-0 0 ور. حضون" 5 ود. ف. طوفيرة” 2 


(5) نضأ «رصع ادا عساطعع عع لع 171 0ن -كه0 تاهآ علاناتسسنوط» ,210 مسلط لتقطعءتج1 
رطعمآ تعلزء8/4 متسصلظ 321-328 .مم ,(1939 ,هذل /ا-متعطظا بطعضتم) أعبطمزهل-دومسم رط 
صذ كممامعتآطن18 حتصممكتئله0) 0 لالومء حاتملا ,دعازعزء30 أعمعء5 ابه :ب110ه 1150/1111 
منصمم تل 0ه رإانومءجنمنا] الإعاءععارء8) 20037 ررومامصطاظ لمة: نوه [معطءعة سمعتعسم 
11216 كه ومأعصسظ عط1» ,لإسمطامة .5 أتتعطلةق 249-288 .مم ,(1929 ,[ووعرط 
[20ة] ادممعنوع81 .1 عرملمعط1 ,لإطمعهة181 .8 «مسدعاظ نص «رو)وعطوط غه وعتمممعععت 
عط) 101 1 رنزهمامءروط لماعءم5 ١‏ كع471م86 .قلع لم111 نآ عمعفدظط 
2101 ,لمملا بووعل8) .0ه 30 ,نووم امطءئزوط [د501 02 وستطعدء1 عطا ده ععاغتستصم0 
بمعطهم) تسنلة لمه ععطللة/ا .28 1205210 اععط:ه1< 0ه ج80 0سه ,359-370 .مم ,(1958 
.20 ,64 .701 رأكقع010م71110لم انهء 47161 «ركعان1 لإأرعطوط :هنة0آ [ه «متأهاء رم وعاهآ] عط1]1» 

.463-85 .مط ,(1962 عصيل) 1 خموط ,3 

(6) :ضل «رقعمتن-دعل8 لصن معتلمعاكسة مذ معممنهنائمز معطلآ» عواعمد عرتاءط 
رلاعقناقطع ملظ :اعمه8) أععم8ظ «عفزعط بع ارم دااعدء 0 عل عدم لم11 "عل معطا 111411 
0 12 تعصطه)دتاتم1 عتل ععطنا ممع مبخطعدئء8 عطءناخطء تطعوعع عن لبكل» لصح ,(1929 
10 عأومأممم عطاق «عاثل اإمنءكااءده 0 «عنأءكاوععتءساء5ى «ع4 «طاولايوهظ تدز «رععولقك 
28-1 .جح ,(1945-1946 ,[.حا« .2ه :.« .م]) عتومام لاط 

(7) .صم ,(1932) 1 .0ه ,3 .801 ,مأابمءع0 «رده)شهتائما قءز122:20)» ,رصماع ملل .5 
46-7 

(8) م020 ده ماوتصعاه1 20ج مله نهآ ,14د معع1ة عط1» ,وممصمط؟ .7 لاقصمط 
,1710710 0014 :8711217 أمء 07 كزه عاناااك17آ أمعاعماممه 417 أعدرمغ1 1:6[ “زه [©71صناول «عا :ملا 
131 ,كصده77 .ى .8 لصهة ,453-537 .مم (1933 #عطدروعمء12 - 2019) 63 .[مجع 
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وكتب ومقالات ج. لايار””. وف. مولمان"؟" .8 مساعطلة/91) 
(مسمساطة لل وأ. شيلزر وك. د أما بالنسبة للأمريكيتين» 
5 0 الك / ال غو : 5 ل ودي د وهاد 4 | ل" 


اأعم4ق ‏ «يمعتلة تكسهاوء 851020-11 صذز عستسماكلصج[معصمنظ لصن «معأاسس1 مععلماء 

' .147-174 .وم ,(1938) 2 .آم بأمعصم لها 

(9) ,[كنكسذللآ مطة ماتقطع] :دملمهمآ) عللعاءاماة ره «علة 51076 :لمق رمآ صطه3 

تاأعتهتات) «أعناطج«(هل-دمجعظ نهذ «رهلتطاء[ج14 هذ مدكل8ة 6ه عمنلجد84 عط1» لصح ,(1942 

209 .صم ,(1949 رقماءء/ا-مأعطة 

(10) ,عطاعكتومامسااء عانهء :142700 4ن 4101 ,ممقصطلطة14 لنصسط مساأعطلكما 

.(1955 ,[كتعستعاد .*1] نمعلدطوع181) 4 رعلسصبعاعية انا عبج معتلسسة 

(11) :(1956. ,[.طام .س] :نمععسناكنا0) ءالب علساعاء0 عاعكتدعجماء 34 علط ,روتوعلطء5 .1 

-)1101005 ,تاتتتقط معععطه تم مك2 صعل أعط ومتغهتاتمآ عتط» :جالصطء5 أذنوتدة أتدت 

65 صعاطه:2 تصدض» ل0صسة ,(1956) 81 .هم ,عنومامسطاظ حقث الإ«لءىالء2 «روعم5سعتعكح 

21 ,82061 مسفقصحعط :257-280 .زم ,(1957) 6 .850 ,4تسسع20مم «روعا]نعلسن821 

.هام .م] نسعا/لا اع عستلفلة8/1) .اعء ,اتعزدع 100 ,دء«ماراء اا اط -مدمع[7 «عك أعط تدمع /ج/ز6 18 

3 .20 ,ك0م 411/70 «رعسنتصند8 معلل قالم لهك لتنا سمه نا تص1 لمعم ل» ,معتتهآا .© :([.0 .م 

معطءذنوء م ةاعد دعصاء معوع/1_آ 1225 .أعتم1 11 ,[أمقكط أتعط 11 لصة ,401-423 .مم ,(1938) 

.180-20 .صم ,(1937) 710 .هن ,عاعم|م نمطا عقا الأ «تأءساقء27 «رقعلصبطستعطء 

(12) 165 تعماعمم مدمتمطوع 181 ,01077 «1-لماعيء ع2 رعلصلود© سنتاموكز 

.عأعطامناط5-81م6ممعطامة4 ,عاء ,1924 ولط 1918 مععطهك صعل هذ معدواعودع م تطعومرمط 

مهت أقصعاص] عل عماتما] :مسعالا أعط عسنللة84) .15ه؟ 3 ,2 - 1 .آم زعمعة-قممناتلعص:18 

940 .مم ,(1937) مبعوبه! ء21 :2 .701 ,([1931-1974 ,«ومممتطاصسة» اكلتتطاعماز2 

(13) 04 كصقتلسآ1 عط زه قطائر84 لسة مسمنادنائمآ1 ,بطمهوملئط5» ,وعم عل .831 .0 

4 .701 ,عنن[صهه تع متمطاط عقال مغر[ ل 5 |2 :171167714110 «رقع ا نا00) أمععدزل4 له مممتدن 

ركلةط771 «رطعلأتقط :ه7000 ع[ مسقل 2105 تاتسملال 5عغن1 وعلآ» تتدسدمئا714 لعكلى لصح ,(1943) 

تقفتة0) .65*60 ,اتعذاتهط لامميته"! 16 اه ,177-198 .مم ,(1954-1955) 4-5 .ومم 

1 171 .مم ,(1958 ,[لعمستللةت] 

(14) «ملسقفاءعنء1 كته أذعأععصصة84 لسن عطلعسلمععدل» :اععاعمد© “عومل 

.جزم ,(1947) 74-77 .كأه؟ ,دع 7ط هذ ارمع دااعدء 0 «تعطاءكتومامممجطاسصا «عل متععنصناتعطاة 4[ 

70 ,«قلتتعصةل510 معطعتلاوء7 حصا عطاء؟لمععدل لصن عطعدكاذاعوعا نطع5» :84-114 
065 طة علصستتاطدتأعطءت) 2ن تعمه0)هتائم1» سه ,106-122 .مم ,(1947) 12 .مدع 
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وو وغيرهم. وبالنسبة لأفريقياء هناك الدراسات المونوغرافية 
التي وضعها أ. جوهانسون أسرار قوم البانتو :807114 دده 2ع 1«رءاوبرا1) 
(و1016 - (2)1925 وليو بيتريميو جمعية الباخيمبا السرية (2)1934 
وأ. م. فرجيات الطقوس السرية لدى بدائيي أوبانغي 8:5 دم1) 
(التعاتدطلة0'[ 42 5[أاق1جاجم دك 15أ5906 (1936): ودراسة أو دري 
ريتشاردس شيسونغو ##«:ز:01) (1956) حول أنواع تأهيل الفتيات 
' فى عشيرة البامباء وبخاصة المجلدات التى كتبتها دومينيك زاهان 
حول التاهيل. ‏ التكزييى لذ لبمار ال 7 


توافرت لدينا الآنء بفضل الأبحاث الأخيرة» معلومات دقيقة» 
بل وافية أحياناء عن بعض أنواع التأهيل ‏ التكريس البدائية. حسبنا 
أن نذكر منها كتابات غوسيندي عن التأهيل ‏ التكريس لدى 
الفيجيين. وأعمال زاهان وأودري ريتشاردس حول بعض أنواع 
التأهيل ‏ التكريس الأفريقية» وأبحاث كارل لوفر حول طقوس 


الملدااعدء0) وعاعكتهماممه« امل «عك اتععنس[ة !7/0111 «رموعاتعصةل:810 عاد نملاوه23010 
.176-10 .مم ,(1954) 83 .701 ,ع1 اذ 


(15) امعط عاعوط «عل 1[14ط3«1 271 :111116 عننها8 ع1 :143016 ععصى ا 
النثا مجه 4اأطناء'7! لصة ,([1954 ر[طم .0 نسعلخطوعذ/17]) برعببمنوم1 عط كس تبسمعل 0م 7ل 
ر[تعطاعاة .1] :معلل وطوع181) 15 .180 باعل صبع ل تنالمك1 عمج سعتلساك ,«عدممنممه1- اي عامسل عع 

1955(. 


(16) ,[سمتدها/ة] :قتموط) موبوطاممط «مقلمةان 0 50016165 ,رمقطة2 عنوتمتصمط 

طع ضاق 1رءطنام نا صعتهه مع مع مده 3ه تا تمل رعللة17 [11مررمعآ1 :(1960 
5ط ,611 2ناوعصةاط .31 :861-966 .مم ,(1928) 23 .20 «رعصسصقاك معطعسنصهع1 50026 
.ل .تطصصطآ] نطتهةنانامآ) كعاتهطن) عكتعاط .2 .11 بحل .]876 ,معتعنره8 دم[ عع د616 م56 50016165 
1 15آه كمع1ة «إزوادء !17 106اط1««اعلاء 0 ع1 . رلصوعطاعل1111 معقناظ :(1930 ,[ه0- ك1 
مهمه ,(1937 ,[عمءطصدء لصة صهل:ه3] :عدمعة) ‏ ارمنلدمءسكاسمومتوزاء 1‏ 06 
1 .(1941 ,[.جام .س] تطعتصسا8) معلتجرق بز عمط ع6 ,للوبططع 1 
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البينتغ » وأبحاث بيدنغتون والكين وبرندت حول التأهيل - التكريسات 
الأسترالية. من جهة أخرىء لا بد من الإشارة إلى أن فهم مختلف 
أشكال التأهيل ‏ التكريس قد تحسن تحسنا ملحوظاً بعد التحليلات 
الثاقبة التي قام بها أمثال: فرنر موللر ومولمان وزاهان وغيرهم من 
العلماء السحاكة: 


ديانات الأسرارء الحمعيات السرية عند الهندو ب أوروبيين 

أما بالنسبة لديانات الأسرار» فالأعمال التى نشرت حولها فى 
السنوات الأخيرة تتصف بنوع من الشكوكية. وكان أ. نوك قد أو 
عام 1952 أن معلوماتنا حول الأسرار الهلينية متأخرة بعض الشيء» لا 
بل إنها تعكس في أحيان كثيرة مؤثرات مسيحية””'. وفي 1961» 
أشار ميلوناس في كتابه: أيلوزيس والأسرار الأيلوزية 4 كاسبوائط) 
(دءة«عاددرلة :جمنماديواظ 106 إلى إننا نكاد لا نعرف شيئا عن الطقوس 
السرية» أي عن التأهيل الحقيقي لولوج الأسرار. كما إِنَّ هناك العديد 
من المساهمات الجديدة في فهم أسرار التأهيل ‏ التكريس الهليني 
واليوناني قد ظهرت خلال مؤتمر ستراسبورغ» ومؤخراً نشر كارل 
كيرينيي كتاباً مفيداً للغاية حول الأسرار الأيلوزية”9". 


بالمقابل سجل البحث إنجازات مهمة في حقل كان قد ظل 


(17) «رقامعتسوععة5 سمتأممط لصة دعتههع )845 عناوتمع1لاء13» ,عاعه[8 .1 .م 
2117 ,علقتاظ ندا روعتططمقمع منتاطاط سه ,117-213 .مم ,(1952) 5 .801 رك .ععة ,عترومتمع ول 
20 ,162 .جم ,ع هللات انمام لط جا و(مقله نالآ زه كعت«تاتدء ل[ كلمتو ذاعم عطا بطاجااء؟1 لنجده 

ْ .3 2016 ,164 4مة 16 غامه ,163 ,15 

(18) بتودؤمع !1 اممكا سه ,222-231 لهة 154-171 .مم ,(عمعمعععكمم) برمننعةاتد1 
سفصاء غطا همع اعتفاقصة]' ,جعنزوعيع2ط هتنت «عطاوكرة إن عع1710 أممنوعاء 4 «كتسبعاط 
عاعء01) 12 122285 لهوواعطءعة .4 .؟ ,65 زوعلرعة معومتلاه80 بستعطمدك8ة طملمه نز 

.([1967 ,رقم أملصتده1 مععصتلاه8 عاعمل؟ا سعل8]) .4 .زر بوم وتاع1 
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مهملاً حتّى الثلاثينّات» ونحن نعني هنا طقوس تكريس البلوغ 
والدخول إلى الجمعيات السرية عند مختلف الشعوب الهندو ‏ 
أوروبية. يكفي أن نشير إلى أعمال ليلي فيزر (1927) وأوتو هوفلر 
(1934) حول التأهيلات ‏ التكريسات الجرمانية» وإلى الدراسات 
المونوغرافية التي قام بها فيدنغرين وستيغ فيكاندر حول الميثولوجيا 
والطقوس التأهيلية ‏ التكريسية الهندو ‏ إيرانية» وإلى مساهمات 
جورج دوميزيل عن السيناريوهات التأهيلية - التكريسية عند الجرمانيين 
والرومان والسلتيين» لكي يتبين لنا مدى الإنجاز الذي تحقق". 
ولنضف أيضاً أن العالم المختص بالكلاسيكية» جاكسون نايت» كان 
قد نشر كتاباً ضخيراً بعئوان: البوابات الكومية (دع1ه0 ««مء0«م0) 
(أكسفوردء 1936)» حاول فيه أن يحدد ويشرح العناصر التأهيلية - 
التكريسية في الكتاب السادس من الإنيادة. كما درس ج. غاجيه 
مؤخراً الآثار التي تدل على معالم تأهيلية - تكريسية نسائية في روما 


(19) ,عل شط ءعسامةل1 لاس انع طاء دعا اعوسقال ععكةسمبرعع 41 ,المه-ععدء177 نزانآ 
نضع220 ,لطتاظ) 1 )لء11 بالقطءدمعدد أ لاكممزلوتاع8 لصن علستطادعلاه؟ عيج عستعافمدظ 
:ع0 معطفواسث لتنا 20هأذ» ,مععومع1/10ا معء0 :(1927 ,[018:معلمهم1 ععل عهماءءم!] 
,16-83 .مم ,(1954 ل1ةناصهك) 1 .20 ,1 .701 ,تتعدمك «رعاخطعتطعوععكدمنعناع]1 معطءوتسمء1 
0/111 كطاته ط-18100 كلاد ا(عأ4لااى :14لاط 427171[ وإعكةجه ع2 ,تع سمدعاا7 عناذ .11 65 .موء 
ز(1938 ,[.طم .ه] نلصدل) 947 .ا بوصمناعع0011) لمخصعت0 ,عنطعتاءدعوددمنعةاعغ1 0م -أعوجمى 
]01/170706 61611011 417112721 أهككه ,06777141715 دع عالاءاك قء دعطادرك8ة :اأدغصضناحآ وعع :مع 
وعطالام ذع1 كلتلا ,دععمةامن ده اء معمج80 اء .]1 79 .زم ,(1939 ,[تنامرعآ .8] توتموط) 
كلانه 7 بع[!1) معوم أن عنااع) روعع1 .10 لط اء ,([1942 ,لعقستلاه :دموط]) كمتقتده] 
,15-16 .ص« .15610 ,2811206 نصا روعتطمقععمناطلط 0صة ,.]1 246 .مم ,(1961 ر[ووعءطظ عننه0:2] 

20)65 2,4, 7-1 

وكان ماريجان مولي يتساءل عما إذا كان اجتياز جسر سينفات لم يكن في العصور 
القديمة عبارة عن اختبار تأهيل, انظر: أء غ+18مذن) غصمم ع1 رقمع122)» ,14016 سمتزضد831 
ر(1960) 157 .20 ركارمنعناء+ دمل 0000 6 عنادعر «رعطروا1542206 ع1 مصقل ص0 لأقتنائصأ"ا 

2م .موه ,155-185 .مم 
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القديمة””. أما العمل الرائع الذي قام به جانمير: حزام النار 
وملاعبه**؟ (دهاف هاه 1ك 07اه©) (1939). فهو يستحق تنويهاً 
خاصاًء إذ توصلء هو المختص بالثقافة الهلينية» إلى إعادة تركيب 
السيناريوهات التأهيلية ‏ التكريسية المتضمنة في ملحمة تيزيوس وفي 
التسموفوريات (أعياد تحييها النساء على شرف الآلهة ديميتر)» وفي 
النظام الإسبارطي الذي وضعه ليكورغوسء» ولم يبق مشروع جانمير 
عملا أبتراً. فقد عمد أ. بريليخ إلى إبراز الدلالات الأصليّة لتلك 
العادة اليونانية الغريبة المتمثلة بانتعال فردة صندل واحدة!!©. كما 
استعاد هذا المؤلف نفسهء في كتابه: الغوص في البحر الاغريقي 
6766 601 6/1) (روماء 1955)» نظرات جانمير حول أنواع التأهيل - 
التكريس النسائية وحول الدلالة الطقسية لدخول تيزيوس في 
الوعافئ1"..وانطاعت مارئ دلكون من جهتهيا» أن "تين يحض 
السمات التكريسية في اطاظير هيا يستومل . وعتزايي 00 


)220 111015 كه| اه 060110115 دع[ علاى أهكقه (16[ه 844101 ,6ع 02 طوول 
:دعلاعحتص8) 60 .لا زكتتدمماهآ دمتاءة0011) ,عنجمعر عبتبعلعنيم* | كتمل دعتضعر دمل دع ااعيايت 
64 فل الماءءنهاج ء هناك نهذ طعتاءءظ اء ,(1963 ,[وعصناها! 5علجاة "0 عنالاء؟ ,ركباصرمغ2.آ] 

]1 355 .مح ,(1963) 34 .701 ,أتدمتوناء+ ءااعل 

(*) مبحث في التعليم الإسبارطي وطقوس التأهيل - التكريس الهلينية القديمة 
(جانمير). 

(21) -1955) 7-9 .15أ70 ,016 علاءهيه/ة هط «روعلةلصدومده]18 و5عآ» بطعتاءع8 .م 

469-54 .ممم ,(1957 

وانظر أيضاً ورقة بريليخ التي قدمت إلى: -222 .جم ,(ععمع ععلمدم) مان اتدل 

(22) حول الرمزية التأهيلية - التكريسية للمتاهة» انظر: 8أزهناده©» ,تمتاله© معدا0 

.]1 149 .مم ,(1959) 12 .701 ,ع4 «ركله )مقط 

)23 عنوغطامتاطاط ,ارعتعنعوهم بك ع0عوة| هط ,ناه ,دماكنه/م86 ,اأننامعاء<1 عتمدكلة 

زقلكة2) 146 .1250 زععوغنآ عل غالومعء لمن[ عل دعناع1 اع عنطممدمائطم عل 6الدعة 12 عل 
.(1957 ,لتناهأطصعءت] تعع6 انآ 
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وفي السنوات الأخيرة نشر البوفسور مركلباخ كتابا مهما بعنوان: 
الرواية و الأسر ار عند القدماء (ع11ا«ل «ع0 از تبط «عادتراية مض «تعدددم1) 
(ميونيخ وبرلين» 1962) عمل فيه على إقامة البرهان على أن 
الروايات اليونانية/ الرومانية - سواء رواية الحب والنفس 4ه «70ل) 
#«اعبروط أم رواية الأفسيات (معمندهنم8) أو الحبشيات (معنمم::[461) - 
ما هي إلا «نصوص دينية سرية» (بالألمانيّة عامعامءم2)316 أي 
أنها باختصار تحويرات روائية لطقوس تأهيلية. وقد خصص ر. 
توركان”*” مقالاً تحليلياً نقدياً طويلاً لكتابات مركلباخ» لم يعترض 
فيه على الدلالات الدينية» أو حتّى الإشارات إلى ديانة الأسرار التي 
يمكن استشفافها في بعض الروايات الإسكندرانية. إلا أنه أنكر أن . 
يكون في هذه النصوص الأدبية المثقلة بالكلام المكرور والذكريات 
المبهمة إشارات محددة لديانة الأسرار. ونحن لن نناقش هنا 
المرتكزات الفعلية التي تستند إليها هاتان المقاربتان المنهجيتان!*2. 
لكن من اللافت أن يذهب أحد كبار أساتذة فقه اللغة الألمانية 
الكلاسيكية إلى أن بوسعه أن يقرأ في النصوص الهلينية الأدبية 
نصوصاً تشهد على وجود تجربة دينية سرية ذات بنية تأهيلية. 


(24) «راوعه6؟ عع17! سدل 5مرمع كل :عنال ةناما مسق80 ع[آ» ,ممععيكا أرعطم8 
.149-199 .مم ,(1963) 163 .هص ر,دورمتوتاع1 دعل عجرم انآ عل عسل 


(25) انظر من سلسلة عذهوواماتطط ع اءعتدكماا علد 6ع3 8011 تحر ير رينهولد مركلباخ 
(طعدطاععاءء11 10مطمسالعظ) :«عماء لعيدسء !7 تعنلممجماء4ة ع1 ,لع1]1آمآ للعمآ 
7 ع8 بعزعم1م1ئنطط معطعوزوهمولا1 ناج عع قازءع8 روأالقطه1 5ع «صمتعليصكممعاعس. 
10214 14لا 471470771644 ,اع تطجاء11 1100 :((1963 ,ستمط .خ] :مدان تنه استعطمعواء34) 
لتق .لخ نطنهان) طنهة ساتعطمعواء3864]) 8 ع2 بعاعم1مائنط معطءدتومهل! عبج عمقئاء8 
1071145 1010 ك0[ ركع0 أده م1 دعل عاتناعاع دعام 216 ,كعلملظ لعتقطععءت لصة ,([1963 , 
بقتق8 لكى :طقآت طتة مساعطمعئاء84)) 10 اع زعنوه1ماتطط معطءئادممل]1 عبد عع قااءع8, 

1964[(. 
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الأشكال النموذجية للتأهيل ‏ التكريس في الأدب الشفهي 

أن نقارب الأدبء. مكتوباً كان أم شفهياً من مثل هذا المنظور 
| لأمر يختص به عصرناء وهو بالتالي أمر مفيد جداً لمعرفة الإنسان 
الحديث. والواقع» إننا بتنا نشهد منذ بعض الوقت جهوداً متضافرة 
من قبل المؤرخين والنقاد وعلماء النفس» باتجاه التنقيب في الأعمال 
الأدبية عن قيم ومقاصد تخرج عن نطاق العمل الفني بالمعنى 
الحصري للكلمة. فلنتذكرء مثلاء روايات العصر الوسيط التى تعطى 
دوراً قيادياً رائداً الشخصياتء. مثل آرثر» والدلك فياف الست 
وبارسفال وغيرهم من الأبطال الذين راحوا يبحثون عن الكأس 
المقدسة”*'. وقد برهن كتّاب العصر الوسيط عن التواصل القائم بين 
موضوعات الميثولوجيا السلتية ورموزهاء وبين سيناريوهات الروايات 
الأرئثورية وشخصياتها. والحال» أن معظم هذه السناريوهات لها بنية 
تأهيلية. فهى تدور دائماً حول «بحث) (2)©650» غالباً ما يمتد لزمن 
يلانضا ويكزن: #راساتكن السكةاهن اقياء عسي اضرف 
يقتضي البحث عنها من بين ما يقتضيء توغل البطل في العالم 
الآخر. وكانت هذه الروايات الملغوزة موضوعاً لتأويلات جريئة. 
هكذاء مثلاء لم تتردد باحثة عالمة ومثقفة مثل جسي وستون في 
الجزم بأن خرافة الكأس المقدسة حفظت بقايا طقس تكريسي 
قد 0 


لم تجد هذه الأطروحة قبولاً عند الاختصاصيين. لكن الوهج 


(*) :لهه:6 مآ المعنى الحرفي أنْها كأس مقدسة قيل إن السيد المسيح استخدمها في 
العشاء السري المعروف» ثُمْ احتوت بعد صلبه ما رشح من جروحه من دماء. وقد وضعت في 
الأدبيات المسيحية روايات كثيرة تحكي عن عمليات البحث عن هذه الكأس المقدسة (لا سيما 

من قبل أبطال المائدة المستديرة) التي عرفت بالبحث عن الغرال (6881 ناك 006)6 2]) . 
 )26(‏ تععلقطصسد0)) معنتمم10 10 لمعنل +2767 ,وماوء17 زوللنتمآ عأووعل 
.(1920 رزومعءء2 نجاأورء حنمنا عع لتتطصسدت] 
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الثقافي الذي أحدثه كتاب جسي وستون هو المهم والمعبر في آن 
واحدء لا لأن ت. إس. إليوت تمكن من كتابة الأرض اليباب 176) 
(4:ه1 ©اقه18 بعد قراءته هذا الكتاب» بل على الأخص لأن نجاح 
الكتاب المذكور لفت الجمهور إلى كثرة الرموز والأمارات التكريسية 
فى الروايات الأرثورية. حسبنا أن نقرأ الكتاب الممتاز الذي وضعه 
جان ماركس بعنوان: الخرافة الأرثورية والكأس المقدسة 14) 
(لمه :0 ها اء ماع اسي[اجه عفدعوغ1 (2)1952 أو الدراسة المونوغرافية 
التي وضعتها انطوانيت فيرز ‏ مونييه» لكي يتضح لنا أن هذه' 
الأمارات والرموز التأهيلية - التكريسية تؤدي دوراً أساسياً من حيث 
حضورها ووجودها بالذات» بمعزل عن أي ارتباط عضوي تكويني 
محتمل مع السيناريوهات الفعلية. فهي» بتعبير آخرء تشكل عجرن 
عالم خيالي وهميء علماً بأن هذا العالم لا يقل أهمية بالنسبة 
للوجود البشري عن عالم الحياة اليومية7©, 

في الفترة الأخيرة» حصلت تفسيرات ممائلة تناولت أدبيات 
تلهية لحري نثى سياف :دوالنة الملصمة النيى . [غتريفية دتينين 
أكر يتاس (هانس 41 قانع ع1 2)» لم يتردد ج. لندسي في القول: 
«والحال إذا تعمقنا فى معنى لفظة ديجينيس لوجدنا فيها اللفظة 
التأهيلية - التكريسية «المولوذ مرتين؟.. وهي لفظة تستعمل للدلالة 


(27) كعك مالع فزعدع 0 جلاد عاسدأد ه17 1210 11071ه11 11 ,ركتعنصده4[-جرن 1ط ماأعصامامم 
التمااع ]1 لاج كعنزه17 عل اعلا ملن) ورد ا «عف ام أململ عار وماج اجا معدم[ «متاععزو ةعم لات 
.(1951 ,[ععلعمةءط .ذ] تسمع8) بعزيعء8 ء2 

قام هنري كاهان (عصقطه؟ا رصدءة1) ورينيه كاهان (عمقطه! 66م26) مؤخراً بالكشف 

عن الأصول الهرمسية لبارسيفال وفيه يشيران إلى بعض الأمارات التكريسية. انظر: إضط116 
1 كه 3501225 عتاعا 11 :اله07 176 214 عنم 71:6 ,رعمقطق؟1 عممعه مه عمقطمعر 
8نم طةآ ها 5عتلياة كتمستلل؟1 ,تاععصمماءط مستاعءوصمة طاتر دمتنوءهطص1ام© مذ بأوسومومم 
«راأوع) عط1» ر(1965 رزؤوء:2 5أمصتلا1 6ه انوع واتمنا] بمصوطءتآ) 56 بعسسطويعان1 لمة 
]1 105 .هم «رؤتومعطاهصقش» لمة .15 74 .مم «رطاماطعه» .11 40 .وم 
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على تكريس الولادة الثانية التي يولدها أحد الفتيان بعد اجتيازه بنجاح 
اختبارات تأهيله وابتلاءاته. وبإمكاننا أن نسمى بطلنا بأنه ممثل الطقس 
التكريسي: أي الفتى الذي يتغلب على القوى الظلامية سيدة الأوقات 
العصيبة» وهو بذلك إثما يرمز إلى شعبه في مماته وفي تجدده. إن 
مثل هذا التفسير يتفق مع العديد من عناصر طقوس الخصوبة 
الإنجابية التى ترافق ديجينيس فى الأناشيد الغنائية والقصص الشعرية» 
والتي تتجلى بوضوح في المعقذاك القنيية السحلقة بره وهار 
الهرقلية)280, 


وفي كتابه القيم حول الشعر الملحمي (06)59ص عأمء)» وحول 
شعراء الملاحم والأبطال» في التيبت. يستخلص ر. ا. ستين 
العلاقات القائمة بين الكهان والشعراء الشعبيين من جهة. كما يبين 
من جهة أخرى أن شاعر الأبطال والملاحم يتلقى أشعاره من أحد 
الآلهة» لكن عليه أن يجتاز تأهيلاً معيناً”” حتّى يتسنى له تلقي 
الوح من :هذا الال آنا الساصر التاشيلية > التكريسية المتقمتة فى 
القصائد الباطنية لحكايات الإخلاص في الحب (#تمصسة 4 ز1461) 
(فيديلي داموري)» فقد سلطت عليها الأضواء (ولعله بقوة فائقة) من 
قبل لويجي فاللي عام 21928 وبطريقة أكثر تماسكاً من قبل 
ر. ريكولفي عام عا كه وقد تعمق هنري كوربان في تأويل نص 


(28) 116 5ه 71لطاانمعبر8 زه بإ«ماى 11 مم 0«لائ1 17010 انلا اتدعبر8 ,لإوكلصنآ عاعول 

0 .ل 1453 1111 ا#أمققلاط ةجام «عطاصظ كاة #تره (.2 .4 326-1204) عومصط اكالر 
.0 .م ,(1952 ,للموع8 نزء1ل80] :مه00همآ) 

(29) ,اءط11 ينه عمط ءا أ عممممة'| صللد دعلء ©1260 ,صتعاك لعكلى 1م10 
قعووع2©] :مموط) 13 .7 زوءوزمصلطء 5علناة د5عأناقط 065 أاتكأتاكصآ"! عل عبوغطامتاطتط 
2 هه .1 325 .زم برروء ,(1959 ,[عمصوعظ عل دععتها نوم المي 

(30) ابماصط جز عطق1 كزه كعتتنجدء ل[ عنمتوذاءع1 عط راع نجه [اعا8 رعلهتاظ 

.]1 126 .مم بعمئايته 
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لابن سيناء باعتباره تلاوة تأهيلية» وبين بالإضافة إلى ذلك» في كثير 
من كتبهء العلاقات القائمة بين الفلسفة والعرفان (الغنوص) والتأهيل - 
َ 031 
ال 


وكما هو متوقع» فقد جرت دراسة الحكايات الفولكلورية من 
منظور مشابه. فمنذ عام 1923» كان ب. ساينت إيف قد فسّر بعض 
الحكايات الفولكلورية على أنّها هي «النصوص» التي ترافق طقوس 
البلوغ السرية. وعام 1946» ذهب الباحث الفولكلوري السوفياتي ف. 
بروب إلى أبعد من ذلك» إذ اكتشف فى الحكايات الشعبية بقايا 
بعض الطقوس «التأهيلية ‏ التكريسية الطوطمية». وأشرنا فى مكان 
آخر كيف أن مثل هذه الفرضية لا تبدو جدية©» ولكننا نعود فنشير 
إلى أن مجرد صياغة هذه الفرضية لا يخلو من دلالة. ولنضف أيضاً 
أن البحاثة الهولندي يان دو فرايز قد برهن على استمرارية 
الموضوعات التأهيلة - التكريسية في سِيّر الأبطال. بل حتّى في بعض 





١ (0010‏ زعسسمعتصوعز عدوغطامتاطا ,ءتعسمتكزر نلعم عل ع عاطق تمتطءرمن بجروعك1 
-معصةا امكتاكهة! عل عنعم1مممملال امعسعاموم6] تسفيغطة1) .0ه 0م2 ,وام 2 ركعه 
لزط طعصمرطع عطا جدهكا لعتقاكهة؟1' ,أمائعء؟ «رممتكزر زا لانم ممععاق :(1954 ,[معتمهئز 
200 ر(1960 رقعله80 «معطاصوط :علءهلا بو16<) 66 زوعتيع5 يموع متلاه8 ,علقم .+1 11130 
تداع تكتا2) وأعلاط:هل-دماهظ نهذ «رسهعآ صع عموتاأعممعط:1 غء وسمنامنائمأتل غ6 مل 

]1 149 .مم ,(1949 ,عماءءم؟ -متعطع 


(32) وصامط نعءاة|لهجمم كاعم عو| اه ااببومءط ع0 0165© كم رك تواصته5 ممرملم 
أء ,(1923 ,[لعناملم7 .ل] نكئكة©) (دءعتدالاممم «عأوصة] أت كعطاقاما«م كعاسطنامء) عوج 
20-76آ] ‏ :لهتعستمعة) 51421 أ0:«طءتكامدا ‏ :رمع واءزوء 15101 ,رمه .19 .لا 

.(1946 ر[هاعا زومع اتسنا معمعاقلم ع صتدء ]1 

(33) علالاعم عاأءنيده|7! هط «روعة] عل ععادم و16 أء مكمه ك5 دمل» :811206 ومع ك3 
عطا دهع لعتقاقصمء1]' ,بوزلوع1]1 هته [انرقة أء ,884-891 .مهم ,(1956 تتهص) 4 .701 ,عكتموجممر 
200 1132565] تعلتمل"ا وعل8) 31 .لا بوعختاعومومءط 1011لا رعاقةء1 .1 1130لا برط اعمورط 

195-22 .زم ,(1963 ,[بجم1 
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ألعاب الأطفال*”. وفي عمل ضخم حول رمزية الحكايات 
الفولكلورية» فحصت هدفيك فون بيت» وهي مؤْلّفة سويسرية» 
الأمارات التأهيلية ‏ التكريسية على ضوء مدرسة يونغ في علم 
النفس 99, 1 


مساهمات المحللين النفسيين والنقاد الأدبيين 

كل شيء كان يشير إلى أن موضوعنا هذا كان سيلفت اهتمام 
المحللين النفسيين. كان فرويد يشجع بحماسة أبحاث أوتو رانك 
حول أساطير الأبطال. ومنذ ذلك الحين ما فتئت تتكاثر أدبيات 
التحليل النفسي التي تتناول طقوس التأهيل - التكريس ورموزه. نذكر 
من ذلك إحدى آخر المساهمات وأهمها في التفسير التحليلي لطقوس 
تكريس البلوغ. وهي التي وضعها برونو بتلهايم بعنوان: الجراح 
الرمزية (ك#4باه77 عذاوطجبزى) (1954. الطبعة الجديدة 1962). لكن ما 
كان أكثر دلالة فى هذا السياق هو التفسير التحليلى للكتابات الأدبية. 
فعام 1934 نشرت مود بودكنز كتابها: الأشكال الطرازية النموذجية في 
امشعر (نرساءوط از ودمعالوط لوونواء:ه4). وفيه طبقت أفكار يونغ 
حول «الطراز النموذجي للولادة الجديدة». وفسرت البخحّار القديم 


(34) 11 ر,وبسمللءط1 عنماعلاه1 ,و«عطء2ل1 لاد ععامراعه«ء8 :وعم 7 عل طول 
 1954(:‏ ,[قتصسعته طدعله11 معستدلدصدميك] :للمأواءع8) 150 ه20 رقمه2)0ءاستتسصمه6 
.صم .موه ,(1959 ,[مستصاععم5 غء11] تخطعع مالآ ,مععاءمط-هفاسة) مومكمعماء2 بن لءتادعااء18 
عنم اعلاه "1 ,عابم نايل ,أعامدع0نطعل ,أءامكرصة11 كهل 12567 عانلهأءعيو 07:1 لضة .]1 194 
معصنهة لم صسهسسة] :للدتواء1؟) 173 .20 ,70 .ل :21085ع71تتسطصممن ‏ 1 ,وبجولاء1 

.(1957 ,لقنس نهعلوء1160 


(0) ذ] نددء8) .80 2 ر,كتعاء 146 دمل علأأمطتصرى ,ع8 متدوع 100 دم عأولء11 
.(1956) ت«عطء 7ل[ 171 ج71 7عله7716ظ1 اهلا عا هكانعع06 :2 .80 ,(1952-9 ,[ععاعصمةطآ1 


انظر ملاحظاتنا فى: 904-07 .مم ,(1954 ععطاماء0) 89 .مم ,معنو ةا 
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(14671167 4716711 ) لكولر يدج والآر ض اليباب (70ص1 16عم'7[) 
لإليوت باعتبارهما إسقاطاً شعرياً لعملية تأهيلية (لا واعية). 


وفي المدّة الأخيرة عمد جان ريشر في كتابه: نرفال: التجربة 
و الإبداع (4/107غ76 اه ع0دء1«فوءاظ :اوعدو ن3) (1963) إلى تحليل ثاقب 
تناول فيه البنية التأهيلية - التكريسية لقصيدة أوريليا. على كل حال» 
فقد كان جيرار دو نرفال واعياً لما في تجربته الشعرية من دلالة 
طقسية. كتب يقول: «ومنذ اللحظة التى تيقنت فيها إِنْنى كنت -خاضعاً 
لابتلاءات التأهيل - التكريس المقلاس» تملكت ذهنى قوة لا تقهر. 
فكنت أعتبر نفسي بطلاً من الأبطال يعيش في زعاية الآلية . ,690 
ويرى جان ريشر أن موضوعة هبوط أورفيوس إلى الجحيم تطغى 
على كلّ أعمال نرفال. بيد أن هذا «الهبوط إلى العالم السفلي» 
(باللاتينية) يشكل الابتلاء التكريسي بلا منازع. ولا شكٌ في أن نرفال 
كان قد-قرأ الكثير من الكتب الباطنية والهرمسية والعرفانية. لكن من 
الصعب على المرء أن يعتقد أن شاعراً بمستواه قد اختار البنية 
التأهيلية - التكريسية بسبب قراءته بعض الكتب حول هذا الموضوع. 
أضف إلى ذلك أنه لذي مغزى أن يكون نرفال قد شعر بضرورة 
صياغة وتقويم تجاربه الفعلية أو المتخيلة بلغة تأهيلية. 

على كل حالء فقد عثر النقاد على موضوعات ممائلة فى كتابات 
مؤلّفين غير مطلعين على الأدبيات الباطنية السرية. هذه مثلاً حال جول 
فرن الذي فسرت بعض كتبه ‏ وعلى رأسها: رحلة في جوف الأرض 
(ء 1677 ها عك عانعن يتنه ععوميزه 7 2.6). والجزيرة الغامضة ع1.11) 
(عكلاءة6اكنزه7. وقصر الكار باتيين (دعطتهم ج00 5مك بمء1ه:[0 1.6) - 


بوصفها روايات تأهيلية. وليس على المرء إلا أن يقرأ دراسة ليون 
2360 نقلة عن : .ص« 76211011 اه ععنرعا« وجا :أوسوعلة ,معطعن؟]1 موول 
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سيلييه حول الرواية التأهيلية - التكريسية 1 فرنسا في زمن الرومانطيقية 
حبّى يتبين له ما يمكن أن يقدمه النقد الأدبى من مساهمة فى بحثنا"”©. 


لكن النقاد الأمريكيين بوجه خاص هم الذين قطعوا شوطأً بعيداً 
جداً في هذا الاتجاه. بل إن بوسعنا القول إِنْ عدداً كبيراً من النقاد 
يفسرون الأعمال الأدبية من منظار مستمد من منهجية مؤرخي 
الأديان: فالأسطورة والطقس والتأهيل ‏ التكريس والبطل والموت 
الشعائري والانبعاث والولادة الجديدة ... إلخ. صارت تشكل اليوم 
جزءاً من المصطلحات الأساسية فى التأويل الأدبى. وما أكثر الكتب 
والدراسات التي تحلل السننازيوهات التاهلية التكريسة المستترة 
التي تنطوي عليها القصائد والقصص والروايات. وقد تعرف البعض 
إلى مثل هذه السيناريوهات». ليس فقط في رواية موبي ديك!68 
واعقط برطه34) 0 بل في رواية فالدن (14ه17) لتورو ”2 وفي 


روايات كوبر"* ' وهئري جايمسء. وفي رواية هوكلبري الفنلندي 
(1نة1 «رم«وطء187::011) لمارك توينء. ورواية: الدب (7جمء8 +717) 


لفوكنر”'“. وفى كتاب صدر مؤخراً بعنوان البراءة الجذرية امء41ه8) 


(37) اك 162005 كله ممصو له 11064قائصا سقددهظ ع[ل» ,معتلاء)) ومم1آ1 
.22-0 .زم ,(1964) 4 .20 رعانلك أو :نزى ع4 171167161107112 00/1165 «رع ددن تف مام 

(38) وعتنء5 5تعااع[ 01 معا/![ ممعتعسسط ,ءاأتجاءعل7 مس27 ,متخ طمنبوولح 
.([1950 رعقهه51 1ره7 بوعل ]) 

(39) عأاضه|) 4 «رعصة 00 صذ بتوعرمط] /جتصع11» ,ممصحرع عدول8 تزعلصماد 
1/3 لتقطعنظ لصه ,137-176 .مم ,(1946 ععطصعنته1!) 178 .701" ,براطنده14 
171 17604111011 6714 ,نزفعع6 17 ,1717102710 :400771 1جمء 471 7716 روتوعآ متكللهط 
]1 22 .جرم ,(1955 رزووعء؟8 ممدعتطن) 01 تتازواء كله نا] :مممعتطن)) برمنوعن لانرععاء ةلا 

)40 .]1 98 لصة .11 87 .مم ,.للط1 رمتعا 

41) 13 .701 ,ساعادع1 #مبرمعك :10 :وأعآ ساأدل821 ومأعماععة/1ا لمقطعنظط 
(0721677120187) 171 كع لاع ال[ 714116(عدء7معغ1 1ه علاودء 7م21 7716 320 ,(1951 اتنكاتيم) 
.]1 204 .مم ,(1961 ,[.طام .م] امه لا بجى788) ورمقلء 81 
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(©1106671 (1963). يكرس المؤّف إيهاب حسن فصلا بكامله. 
عنوانه جدليات التأهيل - التكريس» يستشهد فيه بكتابات شيروود 
أندرسن وسكؤت فيتزجيرالد ووولف وفوكنر. 


ومن الممكن أن تكون السِيّر الذاتية لبعض الكتاب المهمين (أي 
خصوصاً حين يتحدثون عن أزماتهم وعذاباتهم وابتلاءاتهم) قد جرى 
تفسيرها في ضوء مثل هذه الجدليات التأهيلية - التكريسية. وكما رأينا 
منذ قليل» فإن الشكل النمطي للتكريسية التي فك رموزها ريشر في 
حالة أوريلياء ربما كانت تدل على أن جيرار دو نرفال كان قد اجتاز 
أزمة مماثلة في العمق لطقس من طقوس الانتقال بالفرنسية عل عان8) 
(©85538م. وليست حال نرفال فريدة من نوعها. إذ لست أدري ما إذا 
كانت مرحلة الشباب عند غوته» مثلاً» قد حللت من منظار مشابه. 
لكن غوته الكهل يصمف فى الشعر والحقيقة 0منا وستضطءنط) 
(0فعطتطة/8ا تلك التجارب المضطربة والمتوترة التى يصفها فى كتابه 
العاصفة والأعماق (6:ه:2 4س «5). بلغة تذكرنا بالطراز 
«الكهاني» من التأهيل - التكريس. إذ يتحدث غوته عما عرفته تلك 
السنوات من عدم استقرارء وغرابة أطوار وانعدام مسؤولية. وهو 
يعترف بأنه أضاع فيها وقته ومواهبه على حدّ سواء» وأن حياته كانت 
قد غدت فيها بلا هدف ولا معنى. كان يعيش على حدّ قوله «حالا 
من الفوضى»ء وكان «ممزقاً مقطع الأوصال» . (بالألمانيّة #عطءاهة هذ 
قطعوةء17؟ ‏ 5عطاعمط عصداععاء 2250 2ع سناع ادمع معطعق اع ). 
والحال» وكما هو معلومء فإن التمزق وتقطيع الأوصال. وكذلك 
«حال الفوضى' (أي حال عدم الاستقرار النفسي والذهني). ليستا ليسدا 
سوى سمتين مخصوصتين من سمات التأهيل ‏ التكريس الكهاني. 
ويمكننا القول إنه على غرار الكاهن العتيد الذي يتوصل عبر مرحلة 
التأهيل ‏ التكريس إلى اكتساب شخصية أقوى وأكثر إبداعاًء فإن 
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«العاصفة والأغماق». 


معان برسم العالم الحديث 


لسنا هنا بصدد الحكم على صحة مثل هذه المشاريع أو تقويم 
نتائجها. لكننا نكرر القول إنه لأمر ذي دلالة. أن يكون عدد من 
الأعمال الأدبية قد فسر (من قبل المؤرخين والنقاد وعلماء النفس) 
بوصفه يرتبط بشكل مباشر (وإن يكن لا واعياً) بالتأهيل ‏ التكريس. 
وهذا أمر ذو دلالة من أوجه عدة. أولاًء لأن التأهيل ‏ التكريس» في 
أكثر أشكاله تعقيداً» يلهم الإبداع الروحي ويوجّه مسيرته: ففي 58 
من الثقافات التقليدية ينشأ الشعر والاستعراضات والحكمة بوصفها 
حضيلة مياشزة للسراة العاهيلى - التكريسى :وستيكون مفيدا أن 
ينصرف البعض حالياً إلى دراسة العلاقات القائمة بين التأهيل - 
. التكريس وأكثر الأشكال «نبلاً» وإبداعاً في التعبير عن ثقافة من 
الثقافات. لقد سلطت الأضواء في ما مضى على الطابع «التأهيلي - 
التكريسي» لعملية التوليد السقراطية*”. وبإمكاننا أن نقيم تقارباً 
مماثلاً بين وظيفة التأهيل ‏ التكريس ومسعى هوسرل الظاهراتي 
(الفينومينولوجي): والحق أن الظاهراتية تعمل على إلغاء التجربة 
«الدهرية»: أي تلك التي يقوم بها الإنسان الطبيعي. والحال» أن ما 
يعنيه هوسرل «بالوضع الطبيعي» للإنسان يتفق مع ما تعتبره 
المجتمعات التقليدية حالاً عابرة دهرية سابقة على التأهيل ‏ التكريس. 
فالمؤهل ينتقل عبر تكريس البلوغ إلى عالم مقدس. أي إلى العالم 
الذي تعتبره الثقافة التي ينتمي إليها بمثابة العالم الفعلي والحامل 


(42) اتمدصاق عط «منله الجآ زه كواطتجدء1[ علامتوناع عا ب[ا«تطعظ لتنه [ا«ا8 ,علدتاظآ 
4 .جر ءانه 
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للمعنى ‏ تماماً كما تتوصل الذات بوصفها عقلاً مفكراً إلى إدراك 
الواقع الفعلي للعالم وذلك عبر الاختزال الفينومينولوجي. 


لكن مثل هذا البحث هو أيضاً ذو فائدة ومغزى من أجل بلورة 
فهم للإنسان الغربي الحديث. فالرغبة في فك رموز السيناريوهات 
التأهيلية ‏ التكريسية في الأعمال الأدبية والفنية (مثل الرسمء 
والسينما) لا تنم فقط عن إعادة الاعتبار للتأهيل بوصفه عملية انبعاث 
وتحول روحيين» بل تنم أيضاً عن ضرب من الحنين لخوض تجربة 
من هذا القبيل. فمن المعلوم أن التأهيل ‏ التكريس بالمعنى التقليدي 
للكلمة قد مضى وانقضى في أوروبا منذ زمن طويل. لكن الرموز 
والسيناريوهات التأهيلية ‏ التكريسية ما زالت باقية على مستوى 
اللاوعي» وبخاصة في الأحلام وفي العوالم التخيلية. ولا شك في 
أن هناك دلالة ومغزى في انصراف البعض في أيامنا هذه إلى دراسة 
هذه الرواسب المتبقية باهتمام كان من الصعب تصور وجوده 
لخمسين أو ستين سنة خلت. لقد بيّن لنا فرويد أن بعض الميول 
والقرارات الوجودية لا تصدر عن الوعي. من هنا نرى أن هذا 
الانجذاب الشديد نحو الأعمال الأدبية والفنية ذات البئية التكريسية 
لأمر بليغ المعنى. وكانت الماركسية والتحليل النفسي قد أثبتا فاعلية 
تبديد الأوهام عندما يكون المقصود إدراك المعنى الحقيقي ‏ أو 
المعنى الأصلي ‏ لتصرف ماء أو لعمل ماء أو لإبداع ثقافي ما. أما 
ف حالنا هذه فعلينا أن نبدد الأوهام بالمقلوب» أي أن عليناء 
بتعبير آخرء أن «ننزع الأوهام» عن العوالم واللغات التي تبدو لنا في 
ظاهرها دهرية (أو دنيوية)» وذلك فى حقول الأدب والفنون التشكيلية 
والسينماء بأن نكشف أستار كل عفنيه القدسية؛» على الرغم من 
أنّها طبعاً قدسية متجاهَلّة» مستترة» أو أنّها متفسخة. لا شك فى أن 
«القدسي» في عالم منزوع القدسية مثل عالمنا لا يعبر عن 00 
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وفعله إلا في العوالم الخيالية. لكن التجارب الخيالية هي أمور تدخل 
في صلب تكوين الكائن البشري» فلا تقل في ذلك شأناً عن تجاربه 
اليقظة. وفى هذه الحال» يكون الحنين إلى الامتحانات 
والسيناريوهات التأهيلية التكريسية - وهو حنين نستشفه عبر كثير من 
الأعمال الأدبية والتشكيلية - يكشف عن رغبة الإنسان الحديث وتوقه 
إلى ضرب من التجديد النهائي؛ الشامل» إلى ضرب من التجديد 
(باللإتينية 16 من شأنه أن يغير وجوده يرا جدزيا. 

لذاء فإننا نعتبر أن الأبحاث المستجدة التى عرضنا لها عرضاً 
سويعاء لا تمثل فقط مساهمات مفيدة في حقول تاريخ الأديان 
والإثنولوجيا والاستشراق والنقد الأدبي» بل إن من شأنها أن تفهم 
بووصفها تعبيرات خصوصية مميزة للهيئة الثقافية للعصور الحديثة. 
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8 
مقدمة نقدية لتاريخ الثنوية الدينية: 
الأزواج والتقاطبات 


تاريخ مسألة 


للثنوية الدينية والفلسفية تاريخ طويل» سواء في آسيا أم في 
أوروبا. فلن أحاول هنا معالجة هذه المسألة الهائلة الحجم. لكن 
الثنوية وبعض المشكلات الأخرى المتصلة بها مثل التقاطب 
والتضاد والتكامل - أخذت تعالج منذ بدايات هذا القرن من منظار 
جديدء بحيث إننا ما زلنا تحت وقع النتائج التي أدت إليها هذه 
الأبحاث؛» وبالأخص لجهة ما أثارته من فرضيات. ولعل التحُوّل 
الذي طرأ على طبيعة النظر إلى المشكلة التى نحن بصددها قد بدأ 
مع دراسة دوركهايم وموسٌ «في بعض الأشكال البدائية من 
التصنيف: مساهمة في دراسة التصورات الجماعية»”'". صحيح أن 
المؤْلَقَين لم يتطرّقا بصورة مباشرة لمشكلة الثنوية ولا لمشكلة 


(1) عستهءممدمعغصمه عنطمهدملتطم عل عسوغطامتاطةظ :1927- ,عننونوم لماعم ءغ اننال 
1-2 .مم ,(1903 بسفعلة عناة2 :مموط) 
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التقاطب» لكنهما سلطا الضوء على بعض أنماط التصنيف الاجتماعى 
القائمة» في نهاية التحليل» على مبدأ ممائل» ونعني قسمة المجتمع 
والطبيعة إلى قسمين اثنين. وقد لاقت هذه المقالة صدى إيجابياً 
استثنائياً خصوصاً في فرنسا. فهي في الواقع تمثل إحدى أوائل 
'تمظهرات ما يمكن تسميته بالنزعة الاجتماعوية» أي علم الاجتماع 
وقد نُضَّبٍ عقيدة كلانية؟ لقد كان دوركهايم وموس يعتبران أنهما قد 
أقاما البرهان على أن الأفكار تنتظم وفقاأ لنموذج يقيمه المجتمع. 
وبالتالي» فإن هناكء» بحسب رأييهماء ترابطأً وثيقاً بين النسق 
الاجتماعى والتسق المنطقى. فإذا كان الكون منقسماً إلى مناطق 
متفاوتة التركيب (سماء وأرضية أعلى وأسفل» يمين يسارء الجهات 
الأربع. .. إلخ) فلأن المجتمع نفسه منقسم إلى عشائر وطواطم. 


ولا نريد أن ندخل في مناقشة هذه النظرية» إذ يكفي القول فقط 
إن دوركهايم وموسٌ لم يبرهنا - ولم يكن بمقدورهما أصلاً ذلك - 
على أن المجتمع كان السبب أو النموذج للتصنيف الثنائي والثلاثي 
الأطراف©. جل ما يستطيع المرء أن يجزم به هو أن ثمة المبدأ نفسه 
يحكم التصنيفات المتعلقة بالكون». كما يحكم التصنيفات المتعلقة 
بالمجتمع. فإن كان لا بد من تعيين «أصل» المبدأ الذي يضفي 
الترتيب والتنسيق على الفوضى الموجودة قبلاء فالأولى أن يصار إلى 
البحث عن أصل هذا المبدأ فى التجربة الابتدائية «للمقصد» أو وجهة 
السير في الفضاء (الحيّز المكاني). 


(2) كان رودني نيدهام قد أشارء في مقدمته لترجمة هذا البحث. إلى أهمّ الاعتراضات 
عليه. انظ سسر : ,241071 1/70دعهل0) ع«ةاقبع2 ,رفكددة11 اعععد]8 لصة ستعطاعيددآ عتلتمظ 
ممقطلعء8 رإعمل10 59 .00جاه1 عه طاتس لعائتل8 امه طعمعءط عط حدم لم 1شتأقصةا" 


علا لات 320 انالا لاك .م ,([1963 ,ووعءط مع معنط0) آأه نواتورء حلمن1] :مومعتط2]) 
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مهما يكن من أمرء فقد كان لدراسة دوركهايم وموس صدى 
كبيراً. إذ يذكر ر. نيدهام في مقدمة ترجمته الإنجليزية لها زهاء 
عشرين اسماً وهكتاباً» استلهمت هذه الدراسة واسترشدت بها. من بين 
أهم هذه الأسماءء يجب الإشارة إلى دراسة روبسرت هرتر حول 
أفضلية اليد اليم حيث يخلصن المؤلفك إلى أن الندوية غند 
البدائيين - وهي في رأيه مبدأ جوهري في فكرهم ‏ تطغى على 
مجمل تنظيمهم الاجتماعي» وأن الامتياز الذي تتمتّع به اليد اليمنى 
(السماءء الرجلء اليمين. .. إلخ)» والدنيوي (الأرض» المرأةء 
اليسار. .. إلخ)”0. من جهة أخرى. لم يتردّد المستصين اللامع 
مارسيل غرانيه في القول. عام 1932» إن «الضفحات القليلة التي 
تفردها هذه الدراسة (دوركهايم - موس) للكلام على الصين يجب أن 


)03 16م 18 غناذ علناا8 :020116 ستهمم 12 عل ععرعء ستصوة6ءط هآ ,م11 ارتعطم 12 

1 220 559 .هرم .ووء ,553-580 .مم ,(1909) 68 .0ه ,عنوتطممدمالطم عسسعز «رعدوسعنوناعر 
1 

إن مشكلة اليمين واليسار في التصنيف الرمزي «البدائي» قد درسها مؤخراً ت. بيدلمان 

في : «اليد اليمنى واليد اليسرى عند الكاغورو: ملاحظة حول التصنيف الرمزي». انظر: .15 
عتامطسحرة ده 21016 ة انمناع ةا عطا عتامتة لصدكط أزعآ لمه غطعن1» ,ممساعلنء8 .0 
3 .20 ,31 .701 ,ءالا أاكارا اممعت«ك أمانمذله 17:1 عا كزه أهاجلامل نمع ارك «رممتاههء ل زوقة01 
لهقنا! 0 5ج 71رمععاة0) عجده5» ,صمغء841:001 صطه3 :250-257 ررم ,(1961 ا الإلن3) 
3 .20 ,701.7 ,كة(متوأاعغل زه «ر«مغئم «فلصدعتآ له ومقطوددا غطا عصمنسة ومتادء ل أدمدكت 
عطا ؟ه 11220 أأعآ عط1» :تسمطلععل8 تإعمله80 لسة ,187-208 .مم ,(1968 لإممتصطعط) 
:4/76 «رقطؤتاهطمطلا5 درع1ة 04 عتبنعيصاك عطا ده عاول8 لمعنازلهمة تى :مجع ك3 
.و« ,(1960 لإاتقدصة1) 1 .816 ,30 .01/ا ,عالانقاك1 تمع عا أمارمة اماع11 ع1 ك0 أمتامل 
1/1 زه 101177101 نمع ةرك «رصه 012551121 عنتامط سرك مرمنزل8 صذ امآ هسمه غتطونط» :20-33 
لصة ,425-452 .م ,(1967 #عطاماء0) 4 .مط ,37 ١001.‏ ,عاناقامد1 ندعل أمدمة انمع 11 
17/0101 ككه|ن) عأأوطا«نرى أهنا2ط :ره كترودكظظ ١ارعه1‏ تبه أنلع 1 


والكتاب الأخير ينشر قريباً [وقد صدر الكتاب فعلاً عام . 1973 (المترجم)]. 
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تكون معلماً بارزاً في تاريخ الدراسات الصينية»””. 


خلال الربع الأول من هذا القرن» وبفضل المعرفة المتزايدة 
بأوضاع المؤسسات الاجتماعية والسياسية» دهش الباحثون من العلماء 
وتحيّروا لكثرة أعداد التنظيمات الاجتماعية وتعدّد أشكال «الثنوية». 
وظهرت في إنجلترا مدرسة «انتشارية» ما لبثت أن سيطرت هناك 
بالتلازم مع اجتماعوية دوركهايم وتلامذته في فرنسا. ورأى أتباع 
المدرسة الإنجليزية أن التنظيمات الاجتماعية ذات النمط الإثنينى هى 
من نتاج الأحداث التاريخية» وبالتحديد اختلاط شعبين مختلفين كان 
لأحدهماء وهو الغازي المنتصرء أن يبلور نسقاً اجتماعياً بالتعاون مع 
الأهالي سكان البلاد الأصليين. هكذا فسّر الأنثروبولوجي الإنجليزي 
ريفرز وجود التنظيم الثنائي في ميلانيزيا”. 


لا أنوي أن أحلل هنا الأيديولوجيا التي استندت إليها المدرسة 
الانتشارية الإنجليزية ولا مناهج البحث التي تابعتها. لكن علينا أن 
نعلم أنها لم تكن ظاهرة معزولة. فقد كانت هناك حركة بكاملهاء 
استهلها راتزل ونظمها وطورها من بعده ف. غرابنئر وفلهلم شميدت» 
الدراسة الإثنولوجية. وقد انخرط ريفرز وتلامذته في هذه الحركة من 
دون أن يوافقا على المنهج التاريخي - الثقافي لغرابئر وشميدت. وقد 


(4) عوغطاطلزة ,غاتمطقسسط'! عل و«ماسامبغ ]ا ,عكتمسططل علكرعءط صل ,أعصوء0 أعه:142 

,29 .م ,(1934 ,[6؟1] بال ععمددكتدصع8 همكآ] :ققمو©) [.ولط 207 .دوملاءهة .1] زعحتامء 1امه 
1 1 2016 

(5) بمء2 ,نزاءاء50 اتمادعايماء84ة “ره م8150 176 :113715 ومع انظ 812156 سدنالل1ا 

:غ08 7طسهن)) .5آ7؟ 2 ,1 زقمه)قعتاآطن .لتدعمداء34 0) صماتلعمع8 أدبم معلداذك 
إه «مماكة 776 ل0صهة ,38 .صقطهء ,2 .761 ,(1914 ر[ووعع [ازورع الملا عمل عط ]| 
.(1924 ,[ط« .ه] تدملصمآ) ترتعاعمك «مادعججماء 114 
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استلهمت هذه الأبحاث من اعتبارين أساسيّين : أولهماء وجود قناعة 
بأن البدائيين لا يمثلون «شعوباً طبيعية» (بالألمانيّة (2عك35-7611ه21) بل 
إنهم من صنع التاريخ. وثانيهماء التسليم بمبدأ يقول بفقر لا بل 
بغياب الخلق والإبداع فى المجتمعات الغايرة ما يجعل التشابهات بين 
ثقافات مختلفة تتفسر بشكل حصري تقريباً بفعل الانتشار. 


بعد وفاة ريفرز اتخذت الانتشارية في إنجلترا شكل نزعة 
الجامعة المصرانية - وذلك بناءً على اجات غر انتوق إليوت سميث 
وو. بيري. فقد أعاد بيّري فى كتابه أبناء الشمس (1925) تركيب 
مجرى التاريخ العالمي على النحو التالي: في أوقيانيا وإندونيسيا 
والهند وأمريكا الشمالية كان التنظيم الثنوي أقدم أشكال التنظيم 
الاجتماعي» وذلك باستثناء الأقوام التي ظلّت في مرحلة القطاف 
والتقاط الغذاء. والتي كانت متقوقعة على شكل جماعات من 
العائلات. وكان هذا الانقسام الازدواجي للعشيزة يترافق مع جملة من 
العناصر الثقافية المخصوصة., أهمها نسق العشائر الطوطمية» وتقنية 
الريء وحجارة المغليث. والأشياء المصنوعة من الحجر 
المصقول. .. إلخ. ويرى إليوت سميث وبيّري أن هذه العناصر 
الثقافية كلها مصرانية الأصل. فابتداءً من الأسرة الخامسة كان 
المصريون [على ما يفترض هذان الباحثان] قد شرعوا بتنظيم حملات 
بعيدة بحثا عن الذهب واللؤلؤ والنحاس والتوابل. .. إلخ. وكان 
«أبناء الشمس» هؤلاء يحملون معهمء أينما حلّواء أسلوبهم 
الحضاري ‏ الري» حجر المغليث”*؟ ‏ وتنظيمهم الاجتماعي 
ويفرضونهما على الشعوب التي يحلون بينها. باختصارء يرى 
أصحاب نزعة الجامعة المصرانية أن وحدة الشكل في معظم العالم 


(*) عطاناهع 36 : حجر غير منحوت مستتخدم في الآثار الراقية في عغصور ما قبل التاريخ. 
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الغابر» والذي يتصف باقتصاد القطاف والصيدء إنما تشهد على الفقر 
الإبداعى لدى البدائيين. كما إنَّ شكل المجتمعات التقليدية الذي يكاد 
يكون واحداً من حيث بنيته المزدوجة» ينم من ناحية أخرى» عن 
تبعيّتها المباشرة أو غير المباشرة للحضارة المصرية., ما يدل» 
مجدداًء على الطابع الفقير للإبداع البشري. 

من المفيد أن يحلل المرء في يوم ما أسباب ذلك المدّ 
المدهشء والعابر مع ذلك الذي عرفته المدرسة الانتشارية حاملة 
نزعة الجامعة المصرانية. فقد وصلت «أرخنة» الثقافات البدائية مع 
كتابات إليوت سميثء وو. بيّري إلى أوجها. وصار لكل هذا العالم 
الغابر» بِكُلَ تنوّعاته الغنية من أوقيانيا إلى أمريكا الشمالية» «تاريخ» 
معيّن. لكن هذا التاريخ هو التاريخ نفسه في كل مكان» وقد تحقّق 
على يد جماعة بشرية بعينها هم «أبناء الشمس»» أو على يذ ممثلي 
هذه الجماعة أو مقلّديها أو ورثتها. وكان هذا التاريخ الموخّد الذي 
يشمل الكرة الأرضية من أقصاها إلى أقصاهاء يُرّد من حيث مركزه 
ومصدره الوحيدين» إلى مصر الأسرة الخامسة. أما أهم البراهين على 
وحدة التاريخ المذكور فهوء في رأي بيّريء وجود التنظيم الثنوي 
الذي يستبطن قسمة ازدواجية تنازعيّة للمجتمع. 

التاريخية والاختزالية ٠‏ 

باختصارء وما أن جاءت العشرينيّات [من القرن العشرين 
(المترجم)]. حتّى صار التصنيف الثنوي للمجتمعات وللعالم» مع 
كلّ ما ينطوي عليه من رؤى كونية وميثئولوجيا وطقوسء» يعتبر بأنه 
كان لهذا التقسيم أحد أصلين: إما «أصل اجتماعي» (دوركهايم 
ومدرسته)» وإمًا «أصل تاريخىي»». وفى هذه الحال الثانية فإنه كان 
نتيجة اتحاد بين جماعتين عرقيتين: أقليّة من الفاتحين المتحضرين 
وأكثرية محلية متأخرة ما زالت في المرحلة البدائية (إليوت سميث 


226 


وأنصار مدرسة الجامعة المصرانية). صحيح أن «التاريخائيين» لم 
القصوية» لكنهم كانوا يميلون كلّما واجهوا شكلاً معيّناً من أشكال 
«الثنوية» إلى تفسيره «تاريخياً» بوصفه نتيجة من نتائج اصطدام شعبين 
مختلفين ثم اختلاطهما بعد ذلك. هكذا كان أندريه بغانيول فى كتابه 
مقالة حول أصول روما (2»)1916 يفسّر نشأة الشعب الرومانى باتحاد 
اللاتين» أي الهندو ‏ أوروبيين» مع السابيين الذين هم في رأيه 


«أمَا من حيث ديانتهم» فالهندو ‏ أوروبيون كانوا وراء تكريس 
حرق الموتى» في حين أن السابيين هم الذين كرسوا الدفن في 
المدافن (..): كما إِنَّ الهندو ‏ أوروبييّن هم الذين أدخلوا إلى إيطاليا 
هياكل النيران وعبادة النار الذكورية» والشمس والطائرء واستقبحوا 
تقديم الأضاحي البشرية. بينما كانت هياكل السابيّين عبارة عن أنصاب 
يدلكونها بالدماء» وهم عبدوا القمر والثعبان» وقدموا لألهتهم 
افا ري ش 

لقد عمل جورج دوميزيل منذ عام 1944 على تفكيك هذه 
التركيبة بصبر وأناة9 . وبتنا نعلم الآن أن صيغتي القبورء بين محارق 
ومدافن» لا تعكس ثنوية إثنية. إذ إِنْ هاتين الصيغتين غالبا ما كانتا 
تتعايشان”*. أمّا في ما يتعلق بحرب روملوس وقومه الرومان مع 


(6) ملاى ©1016( مك 71لا 096 ,علاواله لعجت عاتهمره, ورمتوناء مك ملتتغصسط موورمعن 

عل كهملوتاءعء 5ع1» صمناءة0011) .عدوارمغكلط عددوغطامتاطتط ,كتمومساط كعك «منوناءم ه[ 
2 .م ,(1966 ,غمنزة توتموط) «غاتسقسصسط "1 

6 2 ,(1آ ,كنتنا 0 ,كتعاط ,«عاأصميال) 0716[ ع4 ع تتمعكقه/ة ,اتمغصسس»آ مععرمعءن 

.2 .مقطه ,(1944 ,[لممستللوت] زوأموط) [3] بعلن اعم - عأستد5 عمع 2102163 

)9( 71101 4! «لاى 0226110166 اللا 266 ,0121116 عنجأه 70 منج نأع1 هط ,امغصسنادا 


11 15 .ص ,كعلاوسماط دعل 
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تيتوس تاتيوس وقومه السابيين» فقد بيّن دوميزيل أن مثل هذه الحرب 
كانت موضوعاً يتكرر في الميثولوجيا الهندو ‏ أوروبية» وقارنها 
بحرب أسطورية أخرى وقعت» بحسب التراث الإسكندينافي» بين 
جماعتين إلهيتين هما الآس والفان. والحرب بينهماء شأنها شأن 
الحرب بين الرومان والسابيين» لم تصل إلى حدّ المعركة الفاصلة. إذ 
إنَّ الفريقين ما لبثا أن تعبا من جولات الكرّ والفرّ وعقدا سلماً بينهما. 
وهكذا عمد مجتمع الآس إلى دل أبرز زعماء الفانء الإلهين 
نيوردهر وفراير والإلاهة فريجا التي حملت إليهم الخصب والثروة. 
ومنذ ذلك الحين» لم يعد ثمّة نزاع بين الآس والفان. (ويمكننا هنا 
أن نضيف أن هذه الحرب الأسطورية الإسكندنافية وجدت هى 
الأخرى «أرخنتها» من جانب عدد من العلماء :" إذ فَسَرت المعركة 
الطويلة التي جرت بين القومين اللذين اتحدا في نهاية الأمر في أمة 
واحدة» تماماً مثلما فعل السابيون واللاتين في 0 


هكذا إذاًء وكما تكفي هذه الأمثلة للتوضيحء فإن العلماء 
البحاثة سعوا للوضول إلى «أصل» عيانيّ» أكان تنظيماً اجتماعياً أم 
حدثاً تاريخياًء لِكُلَ شكل من أشكال الثنوية والقطبية والتضاد. غير 
أنهم سعوا مؤخراً إلى تخطي هذين المنظورين اللذين يمكن تسميتهما 
بالمنظور الاجتماعى والمنظور التاريخانى. فالبنيوية على سبيل المثال 
تقر سكيلف أنقاط التقابل» يوصقها تعتيرات عن قبن تعان ا 
شديد المفاصلء» على الرغم من أن هذا النسق يشتغل على المستوى 
اللاواعي من الذهن. فنرى فقه اللغة يتركر مع تروبتسكوي على 
دراسة البنية اللاواعية في اللغة. كما نرى كلود ليفي - ستروس يعكف 
على تطبيق النموذج اللساني على تحليل العائلة منطلقاً من المبدأ 
القائل إن القرابة هي نسق اتصال شبيه باللغة» وأن أزواج التقابل 
(أب ‏ ابن» زوج زوجة ... إلخ). تتمفصل في نسق غير قابل 
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للفهم إلامن منظار تزامني (سنكرونيكي). وفي تحليله البنيوي 
للأساطير استخدم ليفي ‏ ستروس النموذج اللساني نفسه. وهو يقول 
بهذا الصدد: «إن الفكر الأسطوري ينطلق من وعي بعض 
التناقضات» ثم يتجه وجهة التوسط التدريجي بينهاء©. 0 


خلاصة الأمر أن التقاطبات والتقابلات والتضادات والتضاربات 
ليست ذات أصل اجتماعي» كما أنها لا تفسّر بأحداث تاريخية. بل 
هي تقب فخ ابرق متسانيك كل التماسك يكم النشاط اللاواعي الذي 
يزاوله الذهن. وبالتالي فإننا هنا حيال بنية للحياةء يرى ليفي - 
ستروس أنها ممائلة لبنية المادة. أي أنه ليس هناك إنقطاع في 
التواصل بين التقاطبات والتضادات التى نجدهاء سواء على مستويات 
المادة أو الحياة أو الأعماق النفسية و اللغة أو التنظيم الاجتماعي» 
فضلاً عن مستوى الإبداعات الأسطورية والدينية. هكذاء يصار إلى 
استبعاد الاجتماعوية والتاريخوية ليحل محلّها مذهب اختزالي ماي 
يطمحء على الرغم من أنه أكثر دقة ورهافة: إلى أبعد مما كانت 
تطمح إليه المذاهب المادية الكلاسكية أو الوضعية. ْ 


وبما إِنني مؤرخ أديان فإنني سأستخدم مقاربة أخرى مختلفة. 
فإذا كان لنا أن ندرك وظيفة التقاطبات فى فكر المجتمعات الغابرة 
والتقيلدية وفي حياتها الدينية» فإن ذلك يتطلب جهداً تأويلياً وليس 
عملا على نزع الأوهام. والوثائق التي بين أيدينا (سواء أكانت أساطير 
أم لاهوتيات أم أنساق تقسيم للمجال أم طقوساً يزاولها فريقان 
متناقضان أم إثنينات إلهية أم ثنويات دينية . .. إلخ) تشكل. كل 
بحسب نمط كيئونته المختص به» نماذج من إبداعات الفكر البشري. 


(9) .مم ,(1958 ,[مماط] :مموط) عله سمعيماى عنوماممه طسق ,دكدهحعاك-تغآ علسدكت 
.8 0م32 254 
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فلا يحقّ لنا أن نعالجها بشكل مختلف عن معالجتناء مثلاء الشعر 
اليوناني التراجيدي أو إحدى الديانات الكبرى. لا يحقّ لنا أن نختزلها 
إلى أي شيء آخر يجعلها غير ما هي عليه؛ أي بصفتها إبداعات 
رع 1 منارفي الكمسى !]ذا نك ميو إلى درالاسنا فج قله 
الأشكال من معان وؤلالات عميقة. لذاء فإننا سنقّدم هنا غود مين 
الوثائق المختارة من ثقافات مختلفة. وقد اخترناها بحيث نمثل بها 
التنوّع المدهش في الحلول الممكنة لألغاز القطبية والانقطاع» 


التناقض والتناوب» الثنوية ووحدة الأضداد". 


نمطان من القدسية 


فلنذكر قبل كلّ شيء بأن التجربة الدينية تفترض قسمة ثنوية 
للعالم بين «مقدس» وادتيوقك إن بنية هذه القسمة الثنوية هي من 
التعقيد بمكان»ء بحيث لا يسعنا نقاشها هنا على وجه مناسب. أضف 
إلى ذلك» إن المشكلة لا تتصل بموضوعاتنا الحالية إلا بصورة غير 
مباشرة. ويكفي القول هنا إن المسألة ليست مسألة ثنوية جنينية 
تكوينية. إذ إِنَّ الدنيوي يتحؤل. عبر جدليات الظهورء إلى مقدس. 
كما إِنَّ هناك من جهة أخرى» عمليات نزع القدسيّة عن المقدس 
تعيد تحويله إلى دنيوي. لكننا نجد التقابل النموذجي بين المقدس 
والدنيوي في عداد اللوائح التي لا تحصى من التضادات الثنائية مثل 


(10) لن نتطرق بالنقاش:هنا إلى بعض الأوجه المهمة من المسألة مثل الأساطير 
والطقوس المتعلّقة بالازدواجية الجنسية» والمورفولوجيا الدينية المتعلّقة بتوافق الأضداد 
(باللاتينية : عتناده]زوهمم0 003م00150106)» والميثولوجيا والعرفانيات التي تتركز حول صراع 
الآلهة والشياطينء الله وإبليس... إلخ. إذ سبق أن ناقشناها في: :306ئا8 وممذ11 
أ 95-154 .صم ,(1962 ,[لتمسطتللمت] :كسدط) ‏ عديروه م4" له وفاغ زمماكقامة قال 
رأمطتبركى اه طاصاة كلاماعة[عغ1 (١‏ كعلونةاكى ‏ :عتبروه دل 176 ننه كعاعت[مماكتزمء14 

.78-14 .مم ,([1965 ,لعو/لا مضه لعغطد :لاجملا بجعل8]) معطم .384 .ل نز 60غ12كقمة1 
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الذكر والأنثى» والسماء والأرض ... إلخ. ولكننا إن نظرنا إلى الأمر 
عن كثبء فإننا سنرى أنه حين يعبّر عن التضاد الجنسي بمضمون 
ديني فإن الأمر لا يعدو أن يكون عبارة عن تقابل بين المقدس 
والدنيوي أكثر من كونه تضاداً بين شكلين من أشكال القدسية» 
أحدهما مختص بالرجال والآخر بالنساء. هكذاء فإن الغاية من تأهيل 
البلوغ؛. في أسترالياء كما في غيرهاء هي فصل المراهق عن عالم 
الأم والنساءء وإدخاله إلى «العالم المقدّس» الذي ينفرد الرجال 
بحفظ أسراره بشكل مطبق. ومع ذلك» فإن النساء في أستراليا كلها 
يحتفظن بشعائرهن السرية الخاصة بهن التي قد تكون أحياناً من القوة 
والشدة بحيث لا يسع أحد من الرجال أن يتجسس عليها من غير 
عقاب”''". بل أكثر من ذلك: فنحن نجد فى بعض التقاليد الأسطورية 
أن الأمور العبادية البالغة السريّة والتى 00 الآن بمتناول الذكور 
وحدهمء كانت بالإصل أموراً سرية سات وق هذه الأساطير لا 
تنطوي على تضاد ديني بين الجنسين فقطء بل تنطوي على الاعتراف 
بالتفوق الأصلي للقدسيّة النسائية أيضا2". 


ونحن نجد مثل هذه التقاليد في أديان غابرة أخرى» وهى 
تنطوي على الدلالة نفسها من أن هناك فرقاً نوعياء وبالتالي فإن هناك 
تضاداً بين القدسيّات الموقوفة كلّ واحدة منها حصراً على واحد من 
الجنسين. ففي ماليكولاء مثلاء نجد أن اللفظة «إيليو» تدلٌ على كلّ 


(10) عط زه 14جم/18 7176 ,أخلهو8 .81 عمتعطاو0 كمه المرء8 بوسسكخ للقدمجه 
أله كلتك ©1716 0 علش [10ه:411ه 1‏ 116 10 10لعلنوه 1:1 انه كانه ةله ك4 عرز[ 
.248 .م ,(1964 ر[ووءءظ مجوعتط0 01 واتويء حتمتا] :مومعتطء) وعنئنروط4 


(12) 0صة كعانظ «مناهتائه[ :111 أمدط .كصمنوتاعه صمتلهساكسة)» ,علدنتاع وعمنتكقر 
.مم .ضوع ,61-90 .صم ,(1967 أكتاونتش) 1 .0< ,701.7 ركنرمتجزاع2 زه )ىز «رساات أعمع5 
اك عالءكذعه|/0 اط :انلع |نأعوع 6 عأأءمم00 205 ,لمقسمتناه8 مسقصحع1] نمه ,89 سه 87 

345 .مح ,(1955 ,[تعمساعا طاعضماعتدط] تستامعظ) عطارارة هم عباف1 انها امسدععن2ه مج 
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ما يتصل بالقدسيّة الذكريّة فقط. غير أن نقيضهاء «إيغاه»» لا يدل 
على ما هو فانٍ (دنيوي)» بل على شكل آخر من القدسيّة مختص 
بالأنثوية وحدها. فالأشياء المشبعة بالإيغاه يتجنبها الرجال بحذرء لأن 
بوسعها أن تشل» بل أن تدمّرء مخزونهم من الإيليو. وعندما تعمد 
النساء إلى إقامة شعائرهن السريّة فإنهن يكن مشبعات بالإيغاه» إلى 
حد إن مجورّد نظر الرجل إلى جزء من أجسادهنء. وإن يكن 
شعرهن» يجعله «شبيهاً بالطفل» ويفقده مكانته في جماعة الذكور 
السريّة. وحتّى الأشياء التى تلمسها النساء فى أثناء أدائهن لشعائرهن» 
فإنها تصبح أفتيام حك .ما هلها كران على الرجوان 0151 


إن هذا التوئّر التضادي بين هذين النمطين من القدسيّة يعبر فى 
نهاية الأمر عن أن صيغتي وجود كل من المرأة والرجل في العالم 
أمران لا يمكن رد الواحد منهما إلى الآخر بأيّ حال من الأحوال. 
لكن من العبث أن يفسر المرء هذا التونّر الديني القائم بين الجنسين 
على وجه نفساني أو جسماني. لا شك في أن هناك صيغتين 
مخصوصتين من الوجودء لكن هناك أيضاً شيئاً من الغيرة والحسد 
ومن الرغبة اللاواعية لدى كل جنس إلى اقتحام «أسرار» الجنس 
الآخر وإلى تملك «قدراته». أمَا على الصعيد الدينى» فإن حلّ 
التضاد الجنسي لا يتضمن تفعيلاً طقسياً دائماً للزواج المقدّس 
(2209ة0 1118:05). ففى عدد من الحالات يصار إلى تجاوز هذا 
التضاد عن طريق تُخنث طقسي!*". 


(13) سوعلظ! عا از عاأومءط عاطأكتهآ » ,مابماءاه34 ,دمعوءجآ1 لتفصع8 عنطامم 
22 .© عه بوط عمماءءط ه طاتت بلممجولء171 .11 دالتسدت و لاعاتل8 ,دعواماء21 
.؟] 478 .هم ,(1934 ,[.0غ1 رقصه5 لص ععل100116 .6] :مملهمآ) 


)14( .]11 121 .مح ,عدسروم امل '! نه كاف مماعقنامة84 ,علدنا 
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أمريكا الجنوبية : التوائم الإلهية 

سأبدأ هنا استقصائي بوقائح من أمريكا الجنوبية» وذلك لسببين: 
أولاً. لأن العشائر التي سنأتي على ذكرها هنا تنتمي إلى مراحل 
غابرة من الثقافة» وثانياء لأن المرء يجد هنا عدداً من «الحلول 
الكلاسيكية»: المتفاوتة من حيث تبلورهاء للمشكلات التي يطرحها 
اكتشاف القسمة الثنائية والتضاد. وليس من الضروري أن نذكر أن 
الأمثلة المذكورة هنا لا تستنفذ بالطبع كل غنى الوثائق الأمريكية 
الجنوبية. وبالإجمال فإن الموضوعات التي تهمّنا تدور حول: 

1 - القسمة الثنائية للمجال والمسكن. 2 أساطير التوائم 
الإلهية. 3 القسمة الثنائية المعمّمة على الكون بأسرهء له 
الإنسان الروحية. 4 التضاد الإلهي الذي يعكس في الحقيقة تكاملاً 
حفياً. والذي دم النموذج للسلوك البشري ولمؤسساته. وفي حالاات 
كثيرة» فإن عدداً من هذه الأمارات. بل ربما كلهاء نلقاها شاهدة فى 
الثقافة الواحدة. | : 

لن أستعيد في كلامي عن كل عشيرة» تصوّرها المخصوص 
للمجال المقدّس أو لهيئة الكون. فقد كرّست لهذه المسألة دراسة 
مونوغرافية ستصدر عمَّأً قريب. يكفي أن نبقي في بالنا أن 
الميثولوجيات والتصورات الكونية التي سنفحصها تفترض الوجود 
المسبق لتلك الصورة المقدسة عن العالم. أما في ما يخص أسطورة 
التوأمين الإلهين فهي واسعة الانتشار في أمريكا الجنوبية. وغالباً ما 
تكون الشمس”*' والد التوأمين» وهي تقتل غيلة مدر ويستُخرج 
الشقيقان من جئتهاء ثم يقومان بمغامرات عديدة تنتهى إلى الثأر ذات 
يوم لمقتل والاتيينا” ١‏ “ويدر أن التوافيق: لذ يكوتان دائماً في حال 


(*) الشمس (501611 ,8نا5) مذكر باللاتينية. 
(15) ثمة أسطورة من أساطير الباكايري (جزر الكاريبي) تروي كيف أنه بعد أن فرغ الإله - 
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خصومة وتنافس. إذ تذكر بعض منوّعات الأسطورة أن أحد البطلين 
قد أعاد الحياة لأخيهء انطلاقاً من عظامه أو من دمّه أو من بعض 
أجزاء جسده©". لكن ذلك لا يحول دون أن يظل البطلان المؤسسان 
للحضارة معبّرين عن القسمة الثنائية للكون. إن عشائر الكاينغانغ في 
البرازيل ينسبون كلّ مؤسساتهم وثقافتهم إلى جديهما التوأمين 
الأسطوريين. فلا يقتصر فعل هذين التوأمين الأسطوريين على قسمة 
العشيرة إلى شطرين ‏ (فخذين)» يعتمد كل منهما الزواج من 
الخارج» بل إن الطبيعة بأسرها تتورّع بينهما. إن هذه الميثولوجيا التي 
تزوّد عشائر الكاينغانغ بالنموذج المثالي لحياتهم» هي المثال الدرامي 
الشاهد على هذه القسمة الكونية الثنائية التي تصبح مفهومة وذات 
معنى في ضوء أفعال البطلين المذكورين””2. 


السماوي كاموتشيني من خلق البشر» عمد إلى تزويج إحدى النساء من اليَغْوّر (نمر أمريكي 

أسطوري) أوكا.. وبعد أن حملت منه المرأة بصورة أعجوبية» دبّرت حماتها مؤامرة وقتلتها. 

فاستُخرج التوأمان كيري وكايم من جوفها وانتقما لمقتل أمهما بأن حرقا المرأة المتآمرة. قام بتَازوني 

بتجميع المصادر القديمة : 3310-1 .مم ,(1922) 1 .80,20 نضا متم جمههناءط .11 

انظر: «رقمة1201 سمعضمعصسكة طاءهل! عط كه طالال/ة عتحدظ عط1» رمتلد] أنتوط 

:]1 371 .مم ,(1949) 17 .1آ0؟ راأء'1! عاععتطاراا عنل لام بأعدمعلة عط نعبط« [ه1-دم لط 

كه أه مم2 «نوع10ه0ط14 مممشضعسة طاناه5 صذ و5عمضع مأوك1» ,ددئة34 1160م 

مشد؟]آ لصة ,114-123 .مم ,(1946 عصنال -لقضصق) 232 .مم0 ,59 .701 ,عمماعلام1 ابمءة«عام4م 

عه «مةاألعصدظ متعطامء1 «ع0 عدكننباعع17 .714هعه1 216 ,مطفط اأرعطاة لصة علصتدة111 

.0 ه21 :1 .701 ,(1961 ,.طام .ه] تأتمع ا ]دا5) .015 2 ,1954 عغط 1952 برءامزام8 

]1 111 .صم بالتعوكوسالمهظط 

(16) كعتمارء 207161 ك15نمتهذاء8 كعط ,[.له أء] ععوطع لعا .آلا :مز ,روعتمع2 م0166 

.0 .م ,(1962 ,ل[امنروط] تمموط) 

(17) متمكن بلأامه+8 مك كدنتععأل:زآ ووطنما عل معان «6:] مأعهأه7111 4 بمعلقطعذ ممعظ 

2 مترعأو تلا :ممأعمو[ عل منه) .له 220 ,سوعاعلتموعط ه710؟» مقجهاه© ,معنو نام همده 

:5 نلنأن ,103-116 .مم ,(1959 ,[30؟2)لعصسع120ء0 معللمء5 ,وعبطانن) ع مقعمعيل1 
ر(1908 ر[عقصعه هوعد و«مووع«مصآ] نوطتاتسدن)) مدعع هنآ ع4ه0أأمباء4 روطعم8ظ معقصعغاء 1 - 
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إلى ذلك» تشدد بعض السمات على فرق في الطبيعة بين 
التوأمين الإلهيين. وهكذا نجد أن عشائر الكوبيو فى غريانا الداخلية 
يعتبرون أن هومانيهيكو الذي خلق الأرض لا يتدخل بشؤون البشرء 
بل إنه يسكن في السماء حيث يستقبل أرواح الموتى. أمَا أخوه 
ميانيكوتويبوء المشوه الخلقة» فإنه يقيم في أحد الجبال”*'". كما إِنَّ 
عشائر الأبينايى يعتبرون أن الشمس والقمر كانا. يعيشان فى البداية 
على الأركن على شاكلة البشتزد وهها:اللذان ولد متجموغتي: الآباد 
الأولين اللتين ينتسب الأبينايي إليهماء ثم أسكناهما في قرية منقسمة 
إلى منطقتين: مجموعة الشمس في الشمال» ومجموعة القمر في 
الجنوب. وتشير الأسطورة إلى نوع من التضاد بين الأخوين: 
فالشمس أذكى من القمر الذي يعتبر محدود الذههت2". 


ويتجلى التضاد علئ أوضح ما يكون عند عشائر الكالينياس» 
وهم قوم من الكاراييب يقيمون على الساحل الجنوبي من غويّانا. 
فأماناء إلهة الأمواه عندهم» وهي أم وعذراء فى آن واحدء ويقال لها 
بلا سرة (أي ما معناه أنها لم تولد)”””»: كانت قد أنجبت التوأمين: 


4 ”ا [أكه!ط منومامتاه 06 0105كىظط ,8210115 انعطيع1]1 لصة ,11 70 لصة .11 20 ...1 11 .مم 

5 ,1 29 .مم ,(1937 ,[لهمصمج]8 :18010 متطمهمسسمت] :مادسدط 550) 101 ١ل‏ يمسمقتلتقة82 

.]] 60 20ت .11 

(18) كوش - كروتبرغ (عءطمتام0 - طءهع1) ملخصاً عند: مومع مس1 نهذ ,وه216يم2 

361-22 .مم ,.لاط1 ,[.لة أء] 

(19) بعتسمط .8 امعط180 نط لعنداكمةءا ,فمعمدامق 776 ,نازهلمعتتصطالة امت 

8 .20 بوعارع5 لوعنع010ممتطاصثة ,عم000) .11 عطول لصهة عاردمآ .81 امعطم نز لعاتلط 

.)1 158 .مم ,(1939 ر[ووع؟2 وعتتعصرخ 01 لإأأوقء /اندنا عتامطنة)] :1000 ,سمغعستطمة /11) 

(20) أماناء هي امرأة جميلة جداً لها ذنب أفعى يرمز إلى الزمان والأبدية معاً. إذ إِنها 

على الرغم من إقامتها في الأمواه السماوية إلا أنهَا تجدّد نفسها بين الحين والآخر» فتنسلخ 

عن جلدها كما تنسلخ الحيّة. وهذه العملية تتكرر: بالنسبة لأرواح الموتى وللأرض نفسها. لقد 
ولّدت أمانا سائر الخلق» وهي تستطيع أن تتَخذ أي شكل تشاء. 
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تاموزي عند الفجر ويولوكانتامولو عند الغسق. أمّا تاموزي. فهو على 
شاكلة البشرء ويعتبر بمثابة الجدّ الأسطوري لعشائر الكالينياس» فهو 
الذي خلق الأشياء الجيدة والمفيدة كلها للبشر. ويقيم تاموزي في 
الجانب المضيء من القمرء وهو ربٌ لجنة فردوس سماوية يسمّونها 
البلاد التي ليس فيها مساءء حيث تنضم إليه أرواح الأتقياء. لكن 
أبصار البشر لا تقوى على رؤيته» إذ يبهرها الضياء المحيط به. 
ويتصدّى تاموزي تصدياً بطولياً للقوي المعادية التى سبق لها أن 
ألحقت الدماز بالغالم مراراً عديدة+ وتنهيا من بعديد لتدميره مرة 
أخرى. لكن تاموزي كان يعيد خلق العالم كلما دمرته هذه القوى. 
وأمّا أخوه التوأم» فإنه يقيم هو الآخر في المناطق السماوية» ولكن 
في الطرف المقابل للجنة» أي في البلاد التي لا صباح فيها. وهو 
الذي خلق الظلام وسائر الشرور التي تصيب البشر. وهو بمعنى من 
المعاني يرمز إلى المقدرة الفاعلة التي تملكها الإلهة ‏ الأم أمانا. 
ويرى فيه هايكل تكملة ضرورية للجانب المضيء من العالم والذي 
يتشخص في تاموزي. إلا أن يولوكانتامولو لا يعتبر الخصم المطلق 
لشقيقه: فالروح الشريرة لدى الكالينياس: تتجسّد في شخص آخر 
أسمه ياواني. غير أن تاموزي هو الذي يؤدي من بين التوأمين 
الإلهيين» الدور الأهم ويصبح بالتالي نوعاً من الكائن الأعظه10©. 
وكثيراً ما تمتد قسمة الطبيعة قسمة ثنائية كاملة© لتشمل 


٠01. 8 ))0(‏ ,عمسعامععلاه”1. ملل متفرع رار «ر) مع طء 110 لصن قعواط» ,اماع21 /6عوول 

.م .وه ,25-50 .مم ,(1958) 

(22) لن يكون مفيداً الإكثار من الأمثلة. لكننا نشير أيضاً إلى عشائر التمبيرا الذين 

تنقسم الكلية الكونية عندهم إلى نصفين: نصف أول يضم الشرق والشمس والنهار وفصل 

الصحو والنار واللون الأحمرء ونصف ثانٍ يضم الغرب والقمر والليل وفصل الأمطار والماء 

واللون الأسو 50 إلخ . انظر : 0عتةأقصةءآ] رمعغطم11 «رعاعمظ 176 ,تازه لمعنتستلة؟ منت 
ها كممامعتاط0اط هتمعمكتلهن 6ه لزالوعننوتنا رعتومآ1 .11 أمءعط0ه بط 160زل8 لصو 
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الجانب الروحي من الإنسان. فيرى عشائر الأبابوكوفاء إحدى عشائر 
التوبي غواراني في جنوب البرازيل» إن كلّ طفل من الأطفال يتلقى 
نفْساً تهبط إليه من إحدى المناطق السماوية الثلاث/ الشرق والسمت 
والغرب/ حيث كانت تعيش قبلياً إلى جانب واحدة من الألهة («أمنا» 
في الشرق» و«أخونا الأكبر؛ في السمت. وتوبان التوأم الأصغر من 
أخيه؛ في الغرب). وتعود النفس بعد الموت إلى حيث كانت 
بالأصل. ع النفس هي التي يسميها نيموانداجو «بالنفس النباتية»» 
وهي التي تشكل صلة الوصل مع العالم العلوي. ولكي يساعدها 
المرء على «أن تكون خفيفة» عليه أن يمتنع عن أكل اللحوم. لكن 
المرء يتلقّى بعد مضىّ وقت قصير على ولادته نفساً ثانية» «النفس 
الحيوانية؛» وهي التي تعيّن طباعه ومزاجه. وتنوع أمزجة الأفراد 
المختلفين إِنْما يحدده الأنواع الحاضرة في «النفس الحيوانية». ولا 
يقوى على التمييز بين أنماط هذه الأنواع إلا الكهّان وحدهه2. 


ويرى نيموانداجو أن تصور وجود نفسين إنما يعكس القسمة 
الثنائية للطبيعة» وهي قسمة يبرزها بطريقة مثالية وجود التوأمين 
الأسطوريين اللذين تنتقل أمزجتهما المتقابلة والمتضادة إلى أفراد كل 
نصف من نصفي العشيرة (الفخذين). وهذا طبعاً صحيح» لكن هناك 
بالإضافة إليه أمر آخر: فنحن هنا حيال إعادة تفسير إبداعية لترسيمة 
كونية ولموضوعة أسطورية واسعتى الانتشار. فالأفكار المألوفة لدى 
البدائيين» والتى تنص على أن النفس ذات مصدر إلهى» وأن الآلهة 
العظمى التي أنشأت الكون ذات طبيعة سماوية أو قي في السماءء 


> ل#اأأوقعناتدنا] ,وعاعومكة دمناآ الإعاععارء8) 41 .01٠؛‏ نوو ه[مصطاظ مه نوع 0[أمعقطءعة ممعتتعسصسم 
: .1 84 .حرم ,(1946 ,زووععط ونصره1زله0 )0 


(23) عقار از 07داقء2 «رنطة 013 شه تتناعوم وجيرخ ععل دمنعناع1» ,تازه معتستلخ عدت 
.]] 305 .م« ,(1914) 46 .0< ,عتومامس ار 
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إنما أضافت إلى القسمة الثنائية العامة قيمة دينية أخرى. إلى ذلك» ' 
فنحن نرى في هذا المثال إضفاء قيمة واعتبار دينيين جديدين للعالم. 
إذ إِنّْ التضاد بين التوأمين 'يتنعكس عبر التضاد القائم بين النفسين» 
إِنّما «النفس النباتية» وحدها هي المعروف عنها أنّها من أصل إلهي» 
وهذا يعنى ابتخاساً دينياً من قيمة الحيوان. والحال. أن قدسية 
الحيوانات كانت تشكل عتصرا أنساسياً من غناضر الأديان الغابرة 
كلها. لذا فنحن نجد هنا جهدا واضحا يرمي إلى فصل عنصر بعينه 
من بين سائر العناصر «القدسيّة» الموجودة ف العالم» باعتبار أنه 
عنصر «روحي» محضء أي عنصر إلهي ذو أصل سماوي. 

ويتصل هذا الفهم بما هو شائع لدى عشائر الكالينياس من أن 
كل ما يوجد على الأرض له نسخة روحية مطابقة له في السماء*7. 
ففي هذه الحال أيضاً» نجد أنفسنا حيال لا جريء الموضوعة 
القسمة الثنائية العامة يرمي إلى تعيين مبدأ روحي قادر على تفسير 
بعض التناقضات في العالم. ثم إن فهم عشائر الكاليفياسن هذا لا 
يقتصر عليهم وحدهم. بل إننا نجده في كلا الأمريكيتين وفي أمكنة 
أخرى. ونحن نعلم أن فكرة «النسخة الروحية المطابقة» أدّت دورا 
مهماً في التاريخ العام للثنوية. 


التقاطب والتكامل عند عشائر الكوجى 


من المحتمل جداً أن تكون الأفكار الدينية المتّصلة بموضوعتنا 
مبيّنة ومفصّلة في منظومة عامة» بأفضل مما قد نستدل عليه من بعض 
مصادرنا القديمة. فعندما يقوم بعض الباحثين الأكفاء ببحوث ميدانية 
لا يكتفون خلالها بتسجيل السلوكات والحركات الطقسية» بل 


224 2 .م «رأخأمقطء10 0020 قتناظ» -105 
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يتعكر اك هاري عزلبة :في اران" الأخاتى الأطلبين امن 
دلالات» فإن تلك الأبحاث ستكشف لنا عن عالم كامل من المعنى 
ومن القيم. سوف أذكر هنا باعتباره مثالا على ذلك كيف يستخدم 
هنود الكوجي الذين يعيشون في سييرا نيفادا'”» فكرتي التقاطب 
والتكامل في تفسيرهم للعالم والمجتمع والإنسان. تنقسم العشيرة إلى 
«القوم الذين هم فوق» و«القوم الذين هم تحت»» كما تنقسم القرية 
إلى نصفين» شأنها شأن الكوخ التي تقام فيها الطقوس والشعائر. 
وينقسم الكون بدوره إلى شطرين يحدّدهما مسار الشمس. إلى ذلك 
هناك عدد لا يحصى من الأزواج القطبية والمتضادة: رجل وامرأة» 
بد يمنى ويد يسرى» حرارة وبرودة» ضوء وظلمة ... إلخ. وترتبط 
هذه الأزواج ببعض فصائل الحيوانات والنباتات» كما ترتبط بالألوان 
والرياح والأمراض» فضلاً عن ارتباطها بمفهومي الخير والشر. 

وتبدو الرمزية الثنوية واضحة في الممارسات السحرية ‏ الدينية 
كلها. بيد أن المتناقضات تتعايش لدى كل فرد بشري» كما تتعايش 
بعض آلهة العشيرة. فالكوجي يعتقدون أن وظيفة واستمرارية مبدأ 
للخير (وهم يماهونه بصورة نموذجية مع اتجاه اليمين) يتحذدان 
بوجود متزامن لمبدأ الشر (الشمال). فالخير موجود لأن الشر فاعل 
متحرك: فإذا زال الشر من الوجود زال الخير معه أيضاً. وهذا من 
قبيل الفكرة العزيزة على غوته» والتي نجدها أيضاً في حضارات 
أخرى: يجب على المرء أن يرتكب الخطايا لكي يعلن بذلك عن 
تأثير الشر تأثيراً فاعلاً. وترى عشائر الكوجي أن المسالة المركزية في 
الوضع البشري هي بالضبط مشكلة الموازنة بين هاتين القوتين 


)225 نتابع هنا عن كثب مقالة: [ءع:ان5 5هأه1]1» ,011 ةتصلهدآ-اعطعاع 18 ملممعء0 
بر 182020 «رمامدلط ماصدد عل 81205 وماك 12[ عل ومتلص1آ 105 عل موملوتاءء ممسمتاهط رزو 


63-7 .جز« .ووع ,55-72 .جرح ,(1967) 1 .20 ,دعلا دم[ عل لممتكرء طمن هل[ ع4 مواعادعك] تمابتطهل 
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المتضادتين والمتكاملتين في الوقت نفسه. وهم يعبّرون عن ذلك 
بمفهوم أساسي هو اليولوكا الذي يمكن ترجمته ب «التوافق» أو 
«التعادل» أو «التماهى». فالتوصل إلى الموازنة بين الطاقات الخلاقة 
والمدمرة» أي التوصل إلى «توافق». هو المبدأ الرشيد الذي يجب 
أن يسدّد الوضع البشري. 


إن هذه الترسيمة من المتضادات المتكاملة تندرج ضمن منظومة 
رباعية للكون: ففى مقابل الاتجاهات الأصلية الأربعة» تنشأ سلاسل 
أخرى من المفاهيم والأشخاص الأسطوريين والحيوانات والنباتات 
والألوان والنشاطات. ويتكرر التضاد داخل المنظومة (فالأحمر 
والأبيض وهما لونان «فاتحان» ومتفقان مع الجنوب والشرق» 
يشكلان «الجانب الجيّد» ويتضاذان مع «الجانب السيّى» الذي يمثله 
«اللونان الغامقان» المتقفان مع الشمال والغرب). والبنية الرباعية هذه 
تحكم العالم المكبّر كما تحكم العالم المصعّْر. فالعالم إنما يقوم على 
[ظهر] عماليق أسطوريين أربعة» والسييرا نيفادا تنقسم إلى أربع 
مناطق» والقرى المبنيّة بموجب خطة تقليدية تشمل أربعة مداخل 
تفضي إلى أربعة مواقع مقدّسة خاصة بتقديم الأضاحي. وأخيراً هناك 
مكان العبادة الذي يشتمل على أربعة محاريب». يجلس إليها أبناء 
العشائر الرئيسة الأربع. (لكن القسمة الثنائية التضادية تظل قائمة هنا 
أيضاً: ففي «الجهة اليمنى» ‏ ذات اللون الأحمر ‏ يجلس «الذين هم 
أقل علما من غيرهم»» بينما يجلس في «الجهة اليسرى» - ذات اللون 
الأزرق الفاتح ‏ أولئك «الذين يعرفون أكثر من غيرهم». إذ إن هؤلاء 
يتعاطون أكثر من غيرهم مع القوى السلبية التي تسيّر الكون). 


وتتكامل الجهات الأصلية الأربع مع «نقطة الوسط» التي تؤدي 
دوراً مهما في حياة عشائر الكوجي. إِنْها مركز العالم» أي السييرا 
نيفادا» ونسختها المطابقة لها هى مركز الدائرة فى بيت العبادة حيث 
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تدفن الأضاحيى الرئيسةء» وحيث يجلس الكاهن (ماما) عندما يكون 
بده #التتمرت مع الآلهة». 

وأخيراً تتوسّع هذه الترسيمة لتصبح منظومة ثلاثية الأبعاد قوامها 
سبع نقاط ارتكاز: الشمال» الجنوبء الشرق» الغرب» السمت» 
النظيرء المركز. وتشكل النقاط الثلاث الأخيرة المحور الكوني الذي 
يخترق العالم ويؤمن بقاءه. وهو في تصور القوم بيضاوي الشكل. 
ويلاحظ الباحث ريشل - دولماتوف أن البيضة الكونية هى التى تُدخل 
العنصر الدينامي» عنينا به مفهوم المراحل التسع. فالعالم كما الإنسان 
كانا قد خلقا من قبل الأم الكونية. ولهذه الأم تسع بنات تمتّل كل 
منهن نوعاً معيّناً من التربة الصالحة للزرع: السوداءء الحمراءء 
الصلصالية» الرملية . .. إلخ. تشكل هذه الأنواع من التربة ما يوازي 
عددها من الطوابق داخل البيضة الكونية» كما أنّها ترمز كذلك إلى 
سلم قيم. ويعيش البشر في الأرض الخامسة., التربة السوداءء أي 
تلك التي في الوسط. وينظر القوم إلى التلأل الهرمية الكبرى في 
سييرا نيفادا بوصفها «عوالم» أو «منازل» ذات بنية واحدة. كما إِنَّ 
بيوت العبادة الرئيسة ليست سوى نسخ طبق الأصل مصعْرة. فهي 
توجد بالتالي في «مركز العالم». 

لا تتوقف التداعيات عند هذا الحدُ. فالبيضة الكونية توؤّل 
بوصفها رحم الأم الجامعة التي لا تزال البشرية تحيا فيها حتّى الآن. 
والأرض هي الأخرى عبارة عن رحمء شأنها شأن السييرا نيفاداء 
وشأن كل بيت من بيوت العبادة» بل شأن كل بيت عادي أو قبر. 
كما إِنَّ كهوف الأرض وصدوعها تمثّل منافذ جسد الأم ومخارجه. 
وترمز أعالي بيوت العبادة إلى العضو الجنسي لدى الأم. فهي 
«الأبواب» التي تفضي إلى المستويات «العليا». فالميت يعود خلال 
مراسم الدفن إلى رحم الأم. لذا يعمد الكاهن إلى رفع جثته تسع 
مرات» ليقول بذلك إن الميّت يجتاز الأشهر التسعة التي حبلت به 
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أمه خلالها اجتيازاً عكسياً. لكن القبر نفسه يمثل الكون. ومن هنا 
كانت مراسم الدفن وطقوسه فعلٌ «كوننة». 


شدّدت على هذا المثل لأنه يعبّر خير تعبير عن وظيفة التقاطب 
ف افكن شعي غاين وكنها رآينا إن كنمة المتحال فسئة قنائية تمعد 
لتطاول الكون بأسره. فأزواج المتقابلات متكاملة في الوقت نفسه. 
ويبدو أن مبدأ التقاطب يشكل قانوناً أساسياً يحكم الطبيعة والحياق 
كما يشكل في الوقت نفسه التبرير للأخلاق. فعشائر الكوجى يرون 
أن الكمال البشري لا يقتصر على «فعل الخير» فقطء بل يععداة إلى 
إقامة التوارن .بين القوى التضادية الخيروالشن ويتطابق: عدا العوازن 
الداخلي؛. على الصعيد الكوني» مع «نقطة الوسط» التي هي مركز 
العالم. إن هذه النقطة توجد حيث تتقاطع الجهات الأصلية الأربع مع 
المحور العمودي القائم على السمت ونظيره» في وسط البيضة 
الكونية المتماهية مع رحم الأم الجامعة. وبالتالي» فإن ممختلف 
منظومات التقاطب تعبّرء في آن معاء عن بنى العالم وبنى الحياة كما 
عن نمط الوجود الخاص بالإنسان. فالوجود البشري يفهم ويعاش 
بوصفه (إعادة ملخصة» للكون. وبالعكس فإن الحياة الكونية لا تكون 
قابلة للفهم وذات دلالة إلا حين ندركها باعتبارها «شيفرة» . 


ليس في نيّتي أن أستكمل الملف الأمريكي الجنوبى بأمثلة 
أحرى. لكش اعتقد إلني .من جهة أولى .سلطكت الضرء ما فيه الكفاية 
على تنوع الإربداعات الرويعة الناجمة عن جهد مبذول في سبيل 
«قراءة» الطبيعة والوجود البشري عبر شيفرة التقاطب» كما بيّنت من 
جهة أخرى. أن التعبيرات المخصوصة عما سُمَى أحياناً بالتصورات 
الأزداوجية والثنائية لا تكشف لنا عن دلالتها الشميقة إلا إذا أدرجناها 
ضمن المنظومة الكلية التي هي جزء منها. 
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ونحن نجد مثل هكذا وضع بين عشائر أمريكا الشمالية» مع 
تعقيد أكبر. إذ إننا نجد هناك أيضاً تلك القسمة الثنائية للقرية 
وللعالم» كما نجد ما ينجم عن ذلك من منظومات كونية (الجهات 
الأربعء محور السمت ‏ النظيرء «المركز» ... إلخ)» فضلاً عن 
مختلف التعبيرات الأسطورية والطقسية المحكومة بالتقاطبات 
والتضادات والثنويات الدينية. لا شك في أن مثل أنواع الفهم هذه 
ليست منتشرة فى كل مكانء ولا هى موحّدة الأشكال. فبعض 
العشائر الأمريكية الشمالية لا تعرف إلا نثفاً من كونيات ثنوية 
القسمة» وهناك عشائر كثيرة لا تعرف أنواع الفهم «الثنوية»» على 
الرغم من أنها تستخدم منظومات في التصنيف من النمط الثنوي. بيد 
أن هذه المسألة بالذات هى التى تثير اهتمامنا : إِنّها مشكلة التقويمات 
الديغة"المقيلفة الى لحتس فى سياقات ثقافية متفلقة 6 هلد التعاطق 
مع موضوعة أساسية مثل موضوعة التقاطب والثنوية. ْ 


القتال والصلح : مانابوش و«كوخ التطبب والعرافة» 


من بين الشخصيات المحورية عند عشائر الألجونكيين 
الوسطى. يؤدي البطل المحضر دوراً بارزاً عندهم. وهو يسمى 
نانابوزو (عند الأودجيبواي والأوتاوا)» ومانابوش (عند المينومينى)» 
وويزاكا (عند الكري والسو . .. إلخ”©. فهذا البطل الأسطوري مو 
الذي يعيد إحياء الأرض وإرجاعها إلى طبيعتها الأولى بعد أن 
يجتاحها الطوفان. وهو الذي ينظم الفصول ويجلب النار”227, 000 


(26) اعمط عإرءط «عل #اتطدساى 2 :171116 عنما8 21 ,عا أن/ة «عممعكلا 

]1 12 .جرم ,(1954 ,[طام .م[] بعل هط دعا/7]) برعم جل بعك تبمع] ةع مبول 10 

(27) والواقع» أنّه عندما اختفت اليابسة تحت سطح المياه أرسل مانابوش حيواناً ليجلب 
بعض الطين من قعرالهوة.» حول هذه الأمارة» انظر: ونع 10ص طان]/ل» ,علهناظ وعمع 8 - 
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مانابوش على الأخص بصراعه مع القوى المائية (الدنيا) وهو صراع 
كانت الدراما الكونية قد بدأت معه وما زال البشر يعانون عواقبه حبّى 
الآن”*. وكان هذا الصراع قد بلغ ذروته عندما تمكنت القوى المائية 
الدنيا من قتل الذئب» وهو الأخ الأصغر لمانابوش» وأنشأت بذلك 
سئة الموت في العالم. وقد عاد الذئب» فظهر في اليوم الرابع» لكن 
مانابوش أرسله إلى منطقة المغيب حيث صار الآن سيد الأموات. 
لكن الغضب كان قد استبد بمانابوش» فقتل سيّد القوى المائية» ما 
حدا بأعدائه إلى إطلاق طوفان جديد أعقبه شتاء رهيب» لكن من 
دون أن تتوصل القوى المذكورة» على الرغم من ذلك. إلى القضاء 
على سيطرة البطل. فتملكها الخوف منهء وعرضت عليه الصلح: أي 
أنها عرضت عليه بناء كوخ التطبب والعرافة» حيث كان مانابوش أول 
المتأهلين فيه. والعبرة في كل ذلك هو أن موضوعة الصلح لم تُعرف 
إلا فى الأساطير الباطنية التى لا تكشف إلا للمؤهلين لتلقّى العبادة 
الفسفاة فيه تريوين 77 ريصفت هذه التقالية- الباطدية افإن الرويع 


ع عل علااع1 «رعنا 0051208010 2ممع1008م عآ امععم0كناء أوع-لنرد عرماءلام؟ أء دعنال]ةاقج 
15 194 0صة 157-212 .هزم ,(1961) 2 .0ه ,160 .701 ركمصمتعناء دعل عجتاماكقط ”1 

حيث تتناول الصفحات الأخيرة التغييرات الأمريكية. 
وقد أعاد مانابوش خلق اليابسة» وأعاد تسوية الجيوانات والنباتات وأخيراً الإنسان. 
. انظر لائحةالمر اجع الأساسية عند: 2820 ع 7نأعناما5 عط1» ,وااءع 11 أأمعومنآ عدالز 
عط ضذ 1620 ععننلنن)-؟عمصمأاكمة؟]1 -تعاماءع 1 عطا 01 عمسصمعل تمونذ كبامنوتاعس. 
15560 4ط لعطةةاطناهمتآ) «ركصةنله1 ممعتعهةى طكمل! عط 4ه بروهامطز3 
.5 2016 ,195 .م ,1 .01ل ,(1964 ,ممدعنط0) آه لإأاواء نانولاآ 
(28) ولنذكر أيضاً أن مانابوش يتصف ببعض صفات المحتال: فهو على سيبل المثال ذو 
طاقة جنسية فائقة الحد ومضحكة. وعلى الرغم من بطولته فهو يبدو أحياناً محدود العقل 

بصورة تدعو إلى العجب. 

(29) انظر الأساطير ولائحة المراجع عند : 380 ,]1 196 .مم ,1 7٠01.‏ ,.0لط1 بكااععاء181 
كمع لا عتجمل 1/07 «عنمنل دل جملاه17 «ع0 تتعدمتوناء1 ء21 لصة .]1 19 .مم ,.لتط1 :340116 
]1 198 .مم ,(1956 ,[.طم .م] تمتامعط) 
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الأكبر (المانيتو الأعظم) نصح القوى المائية بتهدئة مانابوش لأنها هي 
التي ارتكبت الجريمة الأولى. وإثر نصيحته؛ عمدت هذه القوى إلى 
بناء التوخ التاهيلي:- التكريسي في السماء ودعت“ ماناتوش إليه» 
فقبل الدعوة بعد تكرار توجهيها إليه أربع مرات. إذ كان يعلم أن 
الشعائر التي ستكشفها له القوى ستكون مفيدة للبشر. والواقع أن 
مانابوش عاد بعد تأهيله وتكريسه في السماء»ء فرجع إلى الأرض» 
وعمد بمساعدة جدته (الأرض) إلى الاحتفال للمرة الأولى بطقوس 
الميدايويوين السرية. 


وبحسب الرواية الباطنية من الأسطورة فإنه تم تلافي الكارثة 
الكونية لأن القوى الدنيا ‏ التي أدخلت الموت إلى العالم بقتلها 
الذئب ‏ عرضت على مانابوش شعائر سرية وقوية من شأنها أن تؤدي 
إلى تحسين مصير الموتى. ولا شك في أن التأهيل ‏ التكريسي في 
الميدايُويوين لا يدعي تغيير أوضاع الإنسان» لكنه يؤمّن له في هذه 
الدنيا صحة جيدة وعمرا طويلاء وحياة جديدة بعد الموت. ويشمل 
الطقس التأهيلى ‏ التكريسى سيناريو الموت والبعث المعروف 
للقاصي والداني: «يقتل» المتأهل ‏ المبتدئ ثمّ سرعان ما يبعث حيّا 
بواسطة الصّدّفة المقدسة'””. هذا يعني» بكلام آخرء أن القوى نفسها 
التي كانت قد جردت الإنسان من خلوده عادت فاضطرت في نهاية 
الأمر إلى تزويده بتقنية قادرة على شد أزره وتطويل عمرهء وفي 
الوقت نفسه على تأمين وجود روحي له في ما بعد. وخلال الشعائر 


(30) ,الإاعاع50 عمعنلء11 لسمدع0” عه ,مااع 18110 عط 1» ,سممصه1آ1 وعسدل م1101 
6 10 برعوامتطائط تم 477161 زه نتمء ا ع[ زه 71ممء1 هلتاق نصذ «روبطط[1ز0 عط 1ه 
,143-300 .مم ,(1891 ,.0.ط.0 تطاماع صتطمة/7ا) مناه 11و[ جمقددمى لق ع[ زه برمواء 860 
اعمط عارءوط «عل فلغطن«ةا3 ص :817112 ع1ه/8 8216 ,841162 لمه .11 207 .مم .موء 


11 52 .حرم ,عتما برعناءستجم ]دجمل 170 
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السرية يتقمّص المتأهل ‏ المبتدئ شخص مانابوشء» بينما يمثل 
الكهنة القوى الدنيا. والحال أن ما يبرزه الكوخ التأهيلي ‏ التكريسي 
هو التمثيل على الرمزية الثنوية. فهو ينقسم إلى قسمين: القسم 
الشمالي» المطلي باللون الأبيض» وفيه موقع القوى الدنياء والقسم 
الجنوبي» المطلي باللون الأحمرء وفيه موقع القوى العليا. ويرمز 
هذان اللونان إلى النهار والليل» والصيف والشتاء» والحياة والموت 
(الذي يعقبه البعث) . .. إلخ. إن الجمع بين هذين المبدأين القطببيّن 
يمثل مجمل حقائق الوجود الكوني”'”. 

لدينا هنا مثال أنموذجى عمًا يمكن تسميته بإعطاء القيمة 
عاضر املح تق عملة النماظلية» ومن جك دنه مزكر و لزيد يتن 
المدظة قن بإ مهاد سل حريه رزناعل . كاوق الرجودب الناقيلة عن 
الوعي بالحضور البغيض والرهيب للشقاء والعداوة والموت. وسوف 
يتسنى لي أن أعرض وأناقش بإيجاز حلولاً أخرى تتفاوت في تشابهها 
مع هذا الحل. لكن المفيد هنا والآنء أن نعيّن موقع هذا المركب 
الأسطوري الطقسي الذي يزاوله المينوميني في كوخ التأهيل ‏ 
التكريسي من مجمل الديانة الألجونكية وذلك حيّى يتسئّى لنا معرفة 
الأفكار الدينية المشتركة التي استقى منها المينوميني منظومتهم 
المخصوصة. والحق أن ورنر موللر كان قد أشار إلى أن.لدى بعض 
العشائر الألجونكية الأخرى روايات وأحاديث مختلفة وربما كانت 
أكثر قدماًء حيث نرى البطل المؤسس مانابوش لا يؤدي أي دور 
يذكر في شعائر الكوخ التأهيلي ‏ التكريسي. 


يرى عشائر الأوجيبوا الذين يعيشون في مينيسوتاء مثلآء أن . 
الروح الأكبر (مانيدو) هو الذي بنى الكوخ. وغايته من ذلك أن 


)031 .7 لهة 117 ,1 81 .هم ,.لتط1 بعمالة كح 
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يؤّمن للبشر حياة أبدية””. هكذا يكون مانيدو حاضراً بصورة رمزية في 
الكوخ التأهيلي ‏ التكريسي (ميدايويغان) الذي يجسّد صورة الكون: إذ 
ترمز جوانبه الأربعة إلى الجهات الأصليّة» ويرمز سقفه إلى القبة 
السماوية» وأرضيته إلى الأرض”*0. وفي طرازي الأكواخ التأهيلية ‏ 
التكريسية ‏ الطراز المعتمد لدى المينومينى والطراز المعتمد لدى 
الأوجيبوا ‏ تشدّد الرمزية الكونية على أن التأهيل ‏ التكريسى الأول كان 
قو جرى علن مسترح الكون عاسرة. لحن البنية العانية كلكرت الذي أقاة 
مانابوش على الأرض نتيجة المصالحة التي أقامها مع القوى الدنياء 
يتعارض مع الكوخ الرباعي البنية الذي بناه مانيدو (أربعة أبواب» أربعة 
ألوان . .. إلخ). وفي المركب الشعائري الذي سه مانابوش نجد أن 
الإله الأكبر غائب أو شبه مستتر. كما نجدء خلافاً لذلك», أن البطل 
المحضّر لا يؤدي أيّ دور في مراسم الميدايويغان الشعائرية. لكن 
القضية المركزية في هذين الطرازين من التأهيل ‏ التكريسي هي المصير 
الشخصي لِكلَ متأهل: فهي عند الأوجيبوا الحياة الأبدية بعد الموت» 
وإفنااها فيه لاله لأعير .وه عي المنوقييي الضيحة الجيد: وطوك 
العمر (ولربما حياة جديدة بعد الموت)». وهى أمور كان قد ضمنها 
مانابوش لأفراد الفكيزة بعد سلسللة من الأحداث الدراماتيكية التى جرت 
في زمن كان فيه العالم قد قارب الفناء. وتجب الإشارة هنا إلى أن 
الأسطورة الباطنية تذكر أن المانيتو الأعظم هو الذي نصح القوى الدنيا 
بالمصالحة. وكان من الممكن» لولا تدخله؛ أن تستمر المعركة» حتّى 
تؤدي إلى الفناء التام للعالم وللقوى الدنيا على السواء. 


(32) المصدر نفسه» ص 8 ومايليها و51. 


(33) المصدر نفسهء ص 80 وما يليها. هذه الرمزية نفسها في «بنية كوخ - التعرق عند 
الأوماها» (المصدر نفسهء ص 122)» وفي «الأكواخ التأهيلية - التكريسية عند الليناب وعند 
الألغونكيين من أقوام السهوب» (المصدر نفسهء ص 135) وعند غيرهم. 
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الإله الأكبر والبطل المحضّر (أو المؤسس للحضازة) 

بإمكان المرء أن يرى ما هو الجديد الذي يقدمه المركب 
الأسطوري الشعائري عند المينوميني بالمقارنة مع الكوخ التأهيلي - 
التكريسيى المعتمد لدى الأوجيبوا. فهؤلاء يرون أن الإله الأكبر كان 
قد بنى الكوخ لينعم على البشر بالحياة الأبدية. أما المينوميني فيرون 
أن الكوخ قد جاءهم من عند القوى الدنيا بواسطة مانابوش» وأن 
التأهيل ‏ التكريسي يمنحهم العافية والعمر المديد والوجود بعد 
الموت. والرمزية الرباعية التي نجدها في كوخ الأوجيبوا بما هي 
انعكاس لكون متوازن لا تصذع فيه وتتعاقب فيه الوتائر بشكل مرتب 
منتظم تحت إشراف الإله الأكبر» يستعاض عنها لدى المينوميني 
بالرمزية الثنوية التي تشكل هي الأخرى انعكاساً للكون. لكنه بموجب 
هذه الرمزية عالم تمزقه شتى أشكال التضادات والتناقضات ويسيطر 
عليه الموت. عالم يقارب الدمار بسبب النزاع بين مانابوش والقوى 
الدنياء عالم غاب عنه الإله الأكبر ولم يعد للإنسان فيه من ظهير أو 
نصير إلا البطل المحضر الذي يقرّبه من البشر كما نرى شدّة بأسه في 
القتال وسلوكه الملتبس. ولا شك في أن الرمزية الثنوية التي نجدها 
في الكوخ المينوميني تعبر هي الأخرى عن انخراط المتناقضات في 
الكلية الكونية وفي الوجود البشري على حذد سواء. لكن هذا 
الانخراط يمثل هنا جهداً يائساً يُبذل من أجل إنقاذ العالم من الدمار 
النهائي ولتأمين استمرارية الحياة» وهو أيضاً وأساساً جهد من أجل 
إسباغ معن .ما على هشاشة الوستود البشيري. ولناقضاته: 

ولكي نفهم على نحو أفضل بأي اتجاه جرى التوسع في 
المفاهيم الدينية لدى الألجونكيين» بإمكاننا أن نقارن بين الرمزية 
الكونية التي يتصف بها البيت الأكبر لدى عشائر الديلاوار (ليناب)» 
وهم القوم الجونكيون الذين يعيشون على سواحل الأطلسي» وبين 
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اللاهوت المضمر في شعائر رأس السنة. إن هذا البيت الأكبر يُبنى 
كل عام في شهر تشرين الأول/ أكتوبرء في فرجة (61800) من 
فرجات الغابة. وهو كوخ مستطيل الشكل له أربعة أبواب وفي الوسط 
عمود مركزي من خشب. وترمز أرضية الكوخ إلى الأرض» وسقفه 
إلى السماءء وجدرانه الأربعة إلى الآفاق الأربعة. فالبيت الأكبر صورة 
مقدسة عن العالم (باللاتينية تةصتامم مع8قصة) والطقس الذي يتم فيه 
يحتفل بإعادة استئناف هذا العالم (إعادة الخلق من جديد). ويش: 
بين القوم أن هذه العبادة قد وضعها الإله الأعظم» الخالق» بنفسه. 
وهو يقيم في السماء الثانية عشرء ويقبض بيده على العمود المركزي 
الذي هو «١محور‏ العالم» (باللاتينية ذل <تتناتط 5تكتة) والذي يوجد عنه في 
النيت الأكبر نسخة مطابقة بقة. لكن الإله حاضر الوجود كذلك عبر 
الزجهين المتحوتين في تنيب العموة المركزي: وينتج في ما ينتج 
عن كل عيد من أعياد البيت الأكبر إعادة خلق الأرض من جديد. 
كما إِنَّ هذا العيد يمنع الأرض» فضلاً عن ذلك من الفناء بكارثة 
كونية. والحق أن أول بيت أكبر كان قد أنشئ إثر.هزة أرضية. لكن 
الا لان السنوية» 1 2 رأ السنة» 
المينوميني أو الأوجيبوا وتختصضص 0 د فإن شعائر 
البيت الأكبر تعيد توليد الكون بكليته من جديد4©. 


(34) :]] 259 .جزم ,كمعلا«عسيمل ه71 "عدم ةلمتمجمةهاه !11 «ع0 رعندمنوزاء2 عق« ,1341116 
1 ,(ز0676(7107) مكلتملظ ج81 انهل[ ء«بوسماء2ة ع1 زه مرفي 4 رعاععم5 طاتدمول1ه0) علصوعط 
أقعرماأقتط ذتمة"؟الإقصصء] عع تاطداسة1]1) عمعدمجمممه 171‏ برط 4ء1هاء 1‏ أعدء 1 16و17 
5ع عطاتنواع)أمعطء110 2كه(1» ,اععاعدط لء3105 لهد 12 9 .مم ,(1931 ,[هم1ةكتمتصسم 
7-9 1اأ13110115) مءنعمأوسطاط نصا «رعاطعتطعوع0) «#ععطا عأغطعنآ صا معمهجواءدآ1 
عأذتله50 عدو اأطنامغ8 12 عل اتمعل دل أء ك5ممالطتاكمز دعل عتتأمعدمطام ععزامغكتط ل 


.439-484 .مم ,(1960 ,[عستقسسسم]1 
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هكذا نرى أن لدى الجماعة العرقية الألجونكية نفسها ثلاثة 
أنماط من بيوت العبادة وثلاث فئات من الطقوس» تنتمى إلى ثلاث 
منظومات دينية مختلفة. ومن اللافت أن أقدم هذه المتظلومات: وهي 
منظومة الديلاوار» تتمحور حول إعادة خلق الأرض دورياًء في حين 
أن أقربها عهداً إليناء وهى التي يهيمن عليها البطل المحضّر والرمزية 
الثنوية» ترمي بشكل خاص إلى تحسين الوضع البشري. و«الثنوية» 
في هذه الحالة الثانية موجودة بوصفها نتيجة لتاريخ أسطوري, لكنها 
لم تكن محذدة مسبقاً بأي سمة جوهرية خاصة. بالأطراف المتضادة. 
فالتضاد الذي نشأ , بين مانابوش والقوى الدنيا كان قد استفحل إثر 
خاونة قل الذفب كان من المذكاذ ألا تقع أصلا. 


الثنوية عند الإيروكوا: التوأمان الأسطوريان 
أما في ما يخص الإيروكوا فمن الممكن أن يتحدث المرء هنا 

عن «ثنوية» حقيقية. فهم يرون» قبل كل شيء, أن كل ما هو موجود 
على الأرض له نموذجه الأول. أو «أخوه الأكبر» في السماء. لقد 
بدأت عملية إنشاء الكون فى السماء. لكنها بدأت» إن جاز القول» 
بصورة عَرّضية. والواقع أل كان هناك فتاة تدعى أوانهاي «الأرض 
الخصبة» طلبت الزواج من سيّد السماءء فتزوجها. ثم إِنّه ألقحها 
بتفسه [أي نفخ فيها. (المترجم)] فحملت منه. لكنه لم يلبث أن 
تملكته الغيرة إذ لم يفهم كيف تمت هذه المعجزة» فاقتلع الشجرة 
التي كانت أزاهرها تنير العالم السماوي (إذ لم يكن ثمة شمس بعد) 
ورمى بزوجته في تلك الحفرة وألقى معها بنماذج أولى من بعض 
الحيوانات والنباتات التي ما لبثت أن تحوّلت إلى ما نشهده اليوم 
على الأرض من نباتات وحيوانات فعلية» في حين أن «إخوانها 
الكبار»» أي نماذجها الأصلية» ظلت فى اليتواء. هذا وقد أعاد الإله 
الشجرة إلى مكانها الذي اقثلعت منه. - 
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في تلك الأثناء ذهبت فأرة المسك وجلبت بعض الوحل من قاع 
المحيط الأولاني» ثم طرح هذا الوحل على قوقعة سلحفاة: وهكذا 
تمت عملية خلق الأرض. ثمّ إن أوانهاي أنجبت ابنة شبّت بسرعة 
عجيبة وتزوجت. لكن هذا الزوج اكتفى بأن وضع سهماً قرب بطنها ثم 
ذهب. ولما حملت ابنة أوانهاي كانت تسمع صوت توأمين يتصايحان 
في بطنها: فكان أحدهما يريد النزول من تحتء» بينما كان الآخر يفضل 
على العكس أن يخرج من الجهة العلوية. وأخيراً ولد التوأم الأكبر 
بالطريقة الطبيعية» بينما خرج الثاني من إبط أمه ما تسبب بوفاتها. وكان 
هذا التوأم الثاني مصنوعاً من الصوّان» ومن هنا اسمه تاويسكارون (أي 
حجر الصوّان). ثم إن أوانهاي نفسها سألت التوأمين عمّن قتل ابنتهاء 
فأقسم كل منهما على براءته. مع ذلك لم تصدق أوانهاي إلا أقوال 
«الصوّان»» فطردت أخاه. ومن جسد ابنتها الميتة» صنعت أوانهاي 
الشمس والقمرء وعلقتهما على شجرة بالقرب من الكوخ. 


وبينما انصرفت أوانهاي إلى الاهتمام بتاويسكارون» كان أخوه 
الأكبر يساعده أبوه. وفي ذات يوم من الأيام غرق في إحدى 
البحيرات» والتقى فى قاعها بأبيه. السلحفاة الكبيرة. فأعطاه أبوه 
فوشا ومتدبلتين من الذزة'«إحداهما 'ناضيعة:صالحة للزرع والالخرى 
نيئة صالحة للشوي». ثم إنه عاد بعد ذلك إلى سطح اليابسة» فدحا 
الأرض وبسطها وخلق الحيوانات كلهاء ووقف يعلن على الملاً: 
«فلينادني الناس من الآن وصاعداً باسم واتا أوتيرونغتونيا «القيقب'*) 
الفتي». أما تاويسكارون فقد حاول أن يقلّد أخاه. لكنه حين أراد أن 
يخلق عصفوراً خلق خفاشاً. ولما رأى أن أخاه أوتيرونغتونيا يصنع 
البشر وينفخ فيهم الحياة» أراد أن يقلدهء لكن مخلوقاته كانت عبارة 


(#) شجر كبير ينبت في الغابات المعتدلة المناخ. 
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عن كائنات هزيلة بشعة. عندئذٍ عمد تاويسكارون بمساعدة الجدّة» 
إلى حبس الحيوانات التي خلقها أخوه في إحدى الكهوف. فسعى 
أوتيرونغتونيا إلى إطلاق سراحهاء لكنه لم يفلح إلا في إطلاق قسم 
منها. ولما تبيّن لتاويسكارون أنه عاجز عن الخلقء كرّس نفسه 
لإفساد ما يخلقه أخوه. وهكذا فانه سهّل مجيء بعض الوحوش من 
عالم آخرء استطاع أوتيرونغتونيا أن يصذها ويبعدها. بالإضافة إلى 
ذلك عمد هذا الأخير إلى إطلاق الشمس والقمر فى السماء» ومنذ 
ذلك الحين أخذت النجوم تنير على جميع البشرء وبالمقابل عمد 
تاويسكارون إلى إنشاء الجبال والوهاد ليجعل حياة البشر أشقى. 

ثم أقام التوأمان معاً في إحدى الأكواخ. وفي ذات يوم أشعل 
أوتيرونغتونيا ناراً كبيرة بحيث صارت بعض الشرارات الصغيرة تنسلخ 
من جسد أخيه الصوّان. فاندفع تاويسكارون خارجاً من الكوخ. لكن 
أخاه لحق به. وظل يرجمه بالحجارة حتّى انهار. وما الجبال 
الصخرية إلا رفات تاويسكارون63, 

إن هذه الأسطورة تشكل في الآن عينه أساساً وتسويغاً لِكُلٌ 
الحياة الدينية عند الإيروكوا. والحال إننا هنا حيال أسطورة ثنوية. 
وهي الأسطورة الأمريكية الشمالية الوحيدة التي يمكن مقارنتها بالثنوية 
الإيراينة ذات النمط الزرواني (عاتموسصد2) (الزروانية فرع مندثر من 


(35) أجوط أوطط :برعم0057:01) ابمامننومج1 ,ه131 مماصضظ ومعاموول1 صطمل: 
:811116 لسة ,.]1 285 لهة .]1 141 .مم .موه ,127-339 .مم ,(1903 ,[.طم .م] نممغعستطوة0 
15منهناع كمط ,[له أ معط اعتيك1 :فصقل «رعتسوفظ» لمهة ,1 119 .مم ,.لأط1 

260-20 .جزن ,كماما تاه 

كماإن ريكتز يلخص عدداً من منوّعات هذه الأسطورة فى: عط1» ,101665 
صذ 0ئ116 معدا لدان تمده ]قصةء]-رعاماعت1” عطا أه ععصدء 6 تمئزة فدهتو تعجر 0 علأع نماك 

١‏ .11 602 .مط ,2 .01؟ «ركسقتلم1 ممعتتعس4 طكرهك؟ عط كه نوهه[مطاتر34 عط 

وتروي إحدى الروايات التي جمعها هويت من عند الأونونداغا أن الأخ الطيب قد 
صعد إلى السماء برفقة «الصوان»» انظر: 6 .ص .1610 ,كااععاءنه 
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الزرادشتية الفارسيّة التي ترى في زروان مبدأ أول [إله خالق أوّلي. 
(المترجم)]. التوأمين الأسطوريين بِكُلّ تفاصيله. 

على الرغم من ذلك» وكما سنرى للحالء فإن تضاداً مكيناً 
مثل هذا لا يصل إلى الذروة التي يصل إليها عند الإيرانيين. وذلك 
لسبب بسيط مفاده أن عشائر الإيروكوا يرفضون أن يعينوا جوهر 
«الشر» في التوأم «السيّى» أي ذلك الشر الكينوني (الأنطولوجي) الذي 
ظل هاجسا ملازماً للفكر الديني الإيراني. 


طقوس العبادة: التضاد والتناوب 


«البيت الطويل» هو الكوخ الخاص بالعبادة. له بابان: من بابه 
الشمالي الشرقي تدخل النساء وتجلس في ناحية الشرق. ومن بابه 
الجنوبي الشرقي يدخل الرجال ويتّخذون مجلسهم في ناحية الغرب. 
ويشمل تقويم الأعياد نصفين سنويين» الشتاء والصيف. يحتفل الرجال 
' بأعياد الشتاء. وفي هذه الأعياد تقدّم آيات الشكر على النعم التي 
نالوها. أما أعياد الصيف فتثّم بإشراف النساء ويصار فيها إلى طلب 
المطر والخصوبة. ويتضح التضارب هنا حتّى في أدق تفاصيل 
الاحتفالات. فالنصفان (الفخذان) من كل عشيرة» الوعول والذئاب 
اللذان يمثلان التوأمين الأسطوريين» يتباريان بالنرد. ولعبة النرد ترمز 
إلى الصراع بين التوأمين. أما الرقصات المقدسة التي يصار إلى إحيائها 
على شرف «الروح الأكبر» فتقدّم لأوتيرونغتونيا ولنصف النهار الذي 
تصل الشمس خلاله إلى. السمت. وأما الرقصات المسماة «اجتماعية», 
فتقدّم على سبيل التسلية» وعلى شرف تاويسكارون والمساء©©. 

بِيّن ورنر موللر أن المظهر التوحيدي الراهن الذي تبدو عليه 


(36) حول روزنامة الطقوس الدينية. انظر : «عك بع منجناءع1 ع1 ,34116 
1 256 لهلة .؟]] 119 .جرح ,عمعلا”ء مك70 همل هآ 
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هذه المراسم ما هو إلا نتيجة حركة إصلاحية تعود إلى بداية القرن 
التاسع عشر. إذ عمد هندسوم لايك (البحيرة الجميلة)» نبي عشيرة 
سينيكاء بعد هبوط الوحي عليه». إلى إصلاح حياة شعبه وديانته. 
فاستبدل زوج التوأمين الأسطوريين بالإله الأكبر هاوينييو («الصوت 
الأكبر») وبالشيطان هانينسيونو («الذي يتدّير في الأرض»). لكن هذا 
النبي مك إلى كالسا الروقة عل لاله اليد ومن أجل ذلك 
منع ممارسة الطقوس المكرسّة للتوأم الشريرء وحوّلها إلى ما يشبه 
«حفلات الرقص الاجتماعية) . 

إن هذه الحركة الإصلاحية ذات المنحى التوحيدي تتفسر جزئياً 
بالتجربة الصوفية الوجدية التي كان لها أن تقرر مصير رسالة هندسوم 
لايك» ولكن كان لها أيضاً وجوه أخرىء فالأوروبيون كانوا يأخذون 
على عشائر الإيروكوا «عبادتهم للشيطان». وبالطبع لم تكن المسألة 
مسألة عبادة الشياطين» لأن التوأم الشرير لا يشكل تجسيداً لفكرة 
«الشر»'ء بل يشكل الوجه السلبي القاتم من العالم وحسب. وكما رأينا 
للتو فإن التوأمين الأسطوريين يعكسان ويسيّران كلا الصيغتين» أو 
«الزمنين» اللذين يشكلان سوّية ذلك الكون الحيّ والخصب. هكذا 
نلتقي هنا من جديد بالزوجين المتكاملين» الليل والنهارء الشتاء 
والصيفء الزرع زالحصادء لكننا نلتقي أيضاً بتقاطب الرجل 
والمرأة» المقدس والدنيوي ... إلخ. 

ولكي يتسنى لنا أن نفهم مبلغ صرامة تحكم المبدأ الثنوي 
بمجمل التصور الديني عند الإيروكواء نذكر بواحد من أهم الطقوس 
عندهم وهو لبس الأقنعة» خلال الربيع والخريف». ودوره في شفاء 
الورفد ".إن أعفاء إدى: الأخويات السييماة بأشرية #الوجره 


(37) حول الأقنعة» انظر لائحة المراجع الأساسية فى: .1510 ,[.1 غه] ععطع 1 
٠ 1‏ 2016 ,2.271 
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المستعارة». يدلفون إلى المنازل ويطردون الأمراض منها. أما الأخوية 
الأخرى». واسمها «وجه قش الذرة». فتمارس طقوسها خلال 
المراسم التي تقام في البيت الطويل. إذ يعمد ذوو الأقنعة إلى رش 
الحضور «بمياه تطبيبية»» وإلى نثر الرماد بينهمء على سبيل وقاية 
الموجودين من الأمراض. 

والحال أن الأساطير تنصّ على أن الأمراض والبلايا الأخرى 
كانت من نتاج كائن مفارق للبشر هو قرين تاويسكارون. 

«ففي بدايات العالم كان (هذا القرين) قد ناهض الخالق وعمل 
ضدهء لكنه هُرْم وكلف بمهمة شفاء 7 ونجدتهم. وقر هع .داتها 

بين الصخور التي تحد العالم وحيث تنشأ الحمّى والسلٌ وأنواع 
الصداع. ويُعتبر ذوو الوجوه المستعارة من أتباعه. وهم كائنات 
مشوّهة دميمة الخلق ذات رؤوس كبيرة وسمات قرديّة. كما أنهم 
يتديّرون مثل سيذهم, بعيداً عن بني البشرء ويرتادون الأماكن 
المقفرة. وتقول الأسطورة إِنْهم نرائج عله الخلق الفاشلة التي 
حاولها تاويسكارون عندما سعى لتقليد الكائنات البشرية التي خلقها 
أخوه. كما أنهم يتشخصون في الطقوس برجال مقنعين هم الذين 
يطردون الأمراض من القرية خلال الربيع والخريف»”*0. 

هذا يعني» بتعبير آخرء أن انهزام الخصم أمام الإله الأكبر لم 
يحل دون استمرار فعله الذي هو «الشر»»ء في العالم. فالخالق لا 

يسعى إلى» ولعله لا يستطيع» إلغاء وجود «الشراء لكنه لا يسمح له 
من ناحية أخرى» أن يُفسد ما خلقهء فهو يسلّم بوجوده بوصفه جانباً 
سلبياً من جوانب الحياة لا مفر منه. لكنه فى الوقت نفسه يكره 
خصمه على مكافحة نتائج أعماله. ْ 


(38) المصدر نفسه. ص 272. 
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ونحن نجد ازدواجية «الشر» هذه (إذ هو يعتبر بمثابة بدعة 
كارثية إِنْما تقبل باعتبارها صيغةً لا مفرّ منها في حياة البشر 
ووجودهم). نجدها كذلك في تصّور الإيروكوا للعالم. والواقع أن 
عشائر الإيروكوا يتصورون الكون على نحو يجعله ملفا من جزء 
مركزي قوامه القرية وحقولها المزروعة التي يسكنها بشرء ويحيط 
بهذا المركز صحراء خارجية ملؤها الصخور والمستنقعات والوجوه 
المستعارة. وهذه «صورة للعالم» (باللاتينية) كثيرا ما نشهدها في 
الثقافات الغابرة والتقليدية. وهذا التصور أساسي في ذهن الإيروكواء 
وهو لم يختف عند هؤلاء القوم عقب تجميعهم في المحميّات. 
«فداخل الحمى الإيروكوازي يسود الأخ «الطيب»: هنا يكون المرء 
في منزله وحقله. هنا يكون بمأمن. أما خارج الحمى فيسود «الخبيث» 
وأعوانه» أي البيض. هناك صحراء المصانع ومجمّعات السكن 
وشوارع الأسفلت»390, 


البويبلوس: الأزواج الإلهية المتضادة والمتكاملة 

يتخلّى الإله الأكبر عن مكانه» عند البويبلوس» لأزواج إلهية 
تكون متضادة أحياناً ولكن متكاملة الأدوار دائماً. فهؤلاء القوم الذين 
يعيشون من زراعة الذرة الصفراء هم الذين يتم الانتقال عندهم من 
التفريعات الثنائية - التي تطبق على المجتمع والسكن والطبيعة بأسرها - 
إلى نوع من المفصلة «الثنوية» الحقيقية والدقيقة التي تحكم 
الميثولوجيا والتقويم الديني. إن وتيرة الممارسات الزراعية تعرز 
القسمة التي كانت موجودة لديهم من قبل» والتي توزع العمل بين 
النساء (القطاف وأعمال البستنة) وبين الرجال (الصيد) وتنظم 
التفريعات الثنائية الكونية - الشعائرية (الفصلين» طبقتي الآلهة ... 


(39) المصدر نفسهء ص 272. 
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إلخ). إن الأمثلة التي سنذكرها في ما يلي لا تتيح لنا إدراك درجة 
0 ا لدى أقوام نيو مكسيكو الزراعيين , وحسب ») 00 هي 
الأسطورية. 


إن أسطورة الزوني قد تصلح باعتبارها نقطة انطلاق ونموذجاً 
فى الوقت نفسه. فحسب دراسات ستيفنسون وكوشنغ كان الكائن 
الأولاني آووناويلونا الذي يسمَّى «هو/ هي» أو «المحيط بكُلَ 
شيء»» حول نفسه إلى الشمس وولّد من جبلّته بالذات بذرتين 
جرثومتين» لقّح بهما الأمواه العظيمة» فخرج منها إلى الوجود 
«الأب/ السماء الباسط» و«الأم/ الأرض الحاضنة الرباعية الطيات». ' 
ومن اتحاد هذين التوأمين الكونيين تولّدت أشكال الحياة كلها. لكن 
الأم/ الأرض احتفظت بالمخلوقات في بطنهاء أي في ما تسميه 
ابر «الرحيمَ ذا 2 طيات التي تولّد عنها العالم». وقد ولد 
البشر ‏ أي عشائر الزوني أنفسهم ‏ في عمق أعماق هذه الأرحام 
الكهوفية. وهم لم يخرجوا إلى سطح الأرض إلا بإرشاد ومساعدة من 
قبل زوج آخر من التوائم الإلهية» هما الإلهان المحاربان آهايوتوس. 
وكان (الأب) الشمس قد خلق هذين الإلهين خصيصاً من أجل 
إخراج آباء الزوني الأوّلين إلى النور» وإيصالهم في نهاية المطاف إلى 
«مركز العالم» الذي هو موطنهم الحالي©. 


خلال هذه الرحلة نحو مركز العالم برزت إلى الوجود آلهة 





)40( تكلعة2]) 84 زقتودقء 165 ,كم عفاكبرم اه عوطقم ,كه [ابرطة :ع181120 وعو زكر 
1710171167 1/16 زتءاتعاترزط! 20:4 ,كاتدء27 ,د[اترلة لهة ,211-214 .مم ,([1957 ,لممسطتتللدت 
يأعكنة]8 متلتطط نإ لعنداقمهءآ' ,كءة المع عنمرلء عم نجه كلتم ترم رممجعاسصه©) بعوسوعط 

1 8 .هم ,([1961 ,كعم مةةط] بعلدملا بسعلح) عمعنطلتت لصة ممنونتاعظ أه بموعطئ1 
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مختلفة: الكوكو (كاتشيناس) (آلهة المطر) والآلهة الحيوانات» أسياد 
جمعيات التطبّب. والحال أن ما تتميّز به ميثولوجيا الزونى هو أن 
التوائم فيها ليسوا أعداء. كما أنها لا تنيط بهم ذو يجا في 
الطقوس. بل على العكسء فالحياة الدينية محكومة لديهم بتضاد 
منهجى بين عبادة «آلهة المطر» (فى الصيف).ء وعبادة «الآلهة 
التعيوانات» (فى القتعاء) ٠"‏ وتعقمد كلا هاتين: العباذتين عن 
جمعيات بكري عو وأكثر ما نلمس «ثنوية» الزونى فى روزنامة 
الأعياد. فطبقتا الآلهة تتعاقبان في الحاليات الدينية تبعاً لتعاقب 
الفصول الكونية. والتضادٌ بين الآلهة ‏ الذي يتحقق مرحلياً عبر 
التناوب على الهيمنة بين فئتي الأخويات الدينية - يعكس الوتيرة 
الكونية. 


غير إننا نجد عند عشائر الآكوماء وهم عشيرة أخرى من عشائر 
البويبلوس» تفسيراً مختلفاً للتضاد بين الآلهة وللتقاطبات الكونية. 
فالأكوما أيضاًء شأنهم شأن الزوني» يعتبرون أن الإله الأعظم إله 
متبطل (باللاتينية). والواقع أن الكائن الأوّلاني أوشتسيتي كان قد 
نْحَيء كما تقول الأساطير وطقوس العبادة من قبل أختين: جاتيكي 
ونوتسيتي. وكان التضادٌ بين هاتين الأختين قد اتضح منذ أن خرجتا 
من العالم الجوفي. إذ تعرب جاتيكي عن تعلق صوفي وجداني 
بالزراعة والترتيب وبالمقدس والزمن» بينما ترتبط نوتسيتي بالصيد 
والفوضى وباللامبالاة تجاه المقدّس وبالمكان. وكان أن أنفصلت 
الأختان فانقسمت البشرية بانفصالهما إلى فئتين: وهكذا كانت 
جاتيكي أمّ البويبلوس» وكانت نوتسيتي أم الهنود الرخل (النافاجوء 


(41) كدء كنز دعل معلملهاك م1 نهامطة) 4 العمل معط د5م6[ ,ع الاعمع مقت موعل 


.(1957 ,[لكقستللةت] :معةط) 12 زعستقسصسط عمغمدء '! ,كتممج 
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الأتباش ... إلخ). وأوجدت جاتيكي وظيفة زعيم العشيرة» والذي 
يقوم بدور الكاهن» بينما أسست نوتسيتى صنف أسياد ال 


تكفي مقارنة سريعة بين التصورات الدينية لدى كل من 
البويبلوس والإيروكوا لكي تبيّن لنا مدى الاختلاف العميق بينهما. 
فعلى الرغم من أنهما ينتميان». كلاهماء لنمط واحد من الثقافة 
الزراعية - زراعة الذرة الصفراء - ويتقاسمان بحكم ذلك فهماً متشابهاً 
للعالم» فإن كلاً منهما قد قدَّر قيمة البنية الثنوية فى ديانته تقديراً 





)42( وكك1]2007 01767 1ته ,10مع4 زه ارا و01 ,وصتاءنك .11/7 سعط و1 

5 صاعللن8 ببرومامصطاظ سوءتعميم 4ه لنوعسسظ ‏ .وم نان اناكمز نه ترك 
40714 7/16 ,عالط للا .مه عناوع.1آ[ فصة ,(1942 ,لله .أصكيم .الام © :ممأعصتطقة8) 
.(1932 ,ر[.طام .م] نسمأعصتطعة1) 


وبحسب اليثولوجيا السائدة عند فريق آخر من البويبلوسء, فإن الخالق» أي العدكبوت 
7 كان موجوداً بالأصل في العالم السفلي. ثم سوّى سوسيستيناكو «صورة في 
ارملا وأخذ «يغني») فخلق بذلك امرأتين (أوتست» أي الشرق» ونووتست أي الغرب) 
صارتا مين للهنود ولسائر الشعوب الأخرى (أو مين للبويبلوس والنافاجو» أو أَمَين للنصفين 
(أو الفخذين) على ما تقول روايات أخرى). * ثم استمر العنكبوت بعملية الخلق وهو "يغني»» 
لكن المرأتين ما لبثتا أن أظهرتا بدورهما عن قدراتهما في الخلق. وكان أن صار النزاع بينهما 
. يزداد حدق فنشبت معارك ومباريات عديدة» حاولت من خلالها كلّ واحدة أن تبرهن 
تفوقها على الأخرى. كما نشب الصراع أيضاً بين الشعبين اللذين يدين كلّ منهما بديانة كلّ 
من الإلهتين. وأخيراً وثبت أوتست على نووتست فقتلتهاء وانتزعت قلبها وقطعته إرباً. 
فخرجت منه الفئران (أو سنجاب ويمامة) التي هربت والتجأت إلى الصحراءء فجدٌ قوم 
نووتست في أثرها. م بعث العنكبوت بالشمس والقمر ليكونا في العالم العلوي. كما بعث 
بحيوانات أخرى» وأرسل عشبة متسلقة حتى يتمكن البشر من الصعود عليها. وهكذا كان. 
فتسلّق البشر على العشبة المذكورة وظهروا عل سطح بحيرة. . فقدمت لهم أوتست قطعاً من 
قلبها ليزرعوهاء وهكذا وجدت الذّرة. * ثم قالت لهم أوتست: «هذه الذّرة هي قلبي» 
وستكون لشعبي بمثابة الحليب من 1 وأخيراً عمدت أوتست إلى تنظيم الكهنة 
ووعدتهم بالعون والمساعدة من مقرّها الذي يقع في جوف الأرض. انظر: 0066© 11201103 
عط1» ,كأأعاعنظ لمة ,]1 26 .مم ,(1894 ,[.طم .م] تممغومتطفة/؟) هذى 116 بممعمويعو 
هط م1160 عمبة انان تعره أمسمء]-عاماعم1 عط ؟ه عمصدع تهون كبام تناه لمة عمسسنعسسة 
.544 .م ,2 .أولا «ركسوتله]آ سممعتتعسيةخ ه81 عط زه بوعهامطارر34 عط 
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مختلفاً. فأساطير وعبادات الايروكوا تتركز على ليناد بين الإلهين 
التوأمين» في حين أن التوأمين ليسا عدوين عند الزوني وهم لا 
ينيطون بهما سوى دور ثقافى بسيط للغاية. وبالمقابل نجد أن الزوني 
قد نظموا ورتبوا التقاطبات في تقويمهم الديني بحيث تتبدّل أوجه 
التضاد بين صنفى الالهة وفقا لتناوب القوى الكونية والسلوكات 
الدينية تناوياً دورياً على الرغم من تضادها وتكاملها في الوقت نفسه. 
غير أن الصيغة المعتمدة عند الزوني لا تستنفذ إبداعية البويبلوس. 
فالأختان الإلهيتان تقسمان البشر ومجمل الأمور إلى صنفين يتضادان 
ويتكاملان في الآن عينه. 


إذا كان لنا أن نوسّع أفق المقارنة» فبوسعنا أن نجد في منظومة 
الإيروكوا نسخة مطابقة للثنوية الإيرانية بأشدٌ تعبيراتها جمودا. في 
حين أن منظومة الزوني تذكّرنا بالتفسير الصيني للتقاطب الكوني الذي 
يجد تعبيره في التناوب الإيقاعي بين مبدأي اليانغ 007 )0 


الأساطير الكونية الكاليفورنية: الإله وخصمه 

نجد شكلاً آخر من أشكال الثنوية عند بعض العشائر الغابرة في 
عانف رقا الرمظى (من درخلة القظاف رالضية) :ف تسحدت 
أساطيرهم بشكل واضح عن إله أكبر هو خالق العالم والبشرء وعن 
كائن مفارق غامض غريب الأفعال اسمه القيّوط (ذئب البراري) يتعمد 
أحياناً أن يتصدّى لعمل الإلهء لكنه كثيراً ما يفسد الخلق» إما بسبب 
الطيش وإما بسبب التبجح والتباهي. وفي بعض الأحيان» تقول 
الأساطير إن القيّوط كان موجوداً منذ البداية إلى جوار الإلهء معارضاً 
بشكل دائم لعمله. 

إن أساطير نشأة الكون عند عشائر المايدو (في الشمال الغربي) 
تبدأ بهذه الافتتاحية: كان الكائن الأعظم وونومي (#من دون موت») 
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أو كودويامبي («الذي يسمي الأرض») والقيّوطء في زورق واحد 
عائم على سطح المحيط الأولاني. وكان الإله قد خلق العالم من 
غنائه» لكن القيّوط أوجد الجبال. وبعد عملية خلق البشر عمد 
الخصم بدوره إلى اختبار قدراته فأوجد بشراً عميان. كما إِنَّ الخالق 
وفر للبشر إمكانية العودة إلى الحياة عن طريق «ينبوع الفتوّة». لكن 
القَيّوط دمر هذا الينبوع. ثم تباهى القيّوط أمام الخالق وقال: «نحن 
كلانا سيّدان». فلم يكذبه الإله. إلى ذلك نصَّب القيّوط نفسه «أقدم 
ما في العالم». وتفاخر بأن البشر سيتحدثون عن مآثره من أنه «قهر 
السيّد الأكبر»'. وفي أسطورة أخرى أن القيّوط نادى الخالق بوصفه 
«أخاه». وعندما أَسَرٌ الإله لبني البشر قواعد الولادة والزواج والموت 
... إلخ» انبرى القيّوط لتعديلها على مزاجه. وأخذ في ما بعد يلوم 
الخالق لأنه لم يفعل شيئاً من أجل سعادة البشر. واضطر الإله في 
النهاية إلى الاعتراف قائلاً: «وعلى الرغم من إنْني لم أشأ ذلك» فإن 
العالم سوف يعرف الموت»» ثم مضى بعد ذلك في سبيله» لكن 
ليس من دون أن يهيئ عقاباً ينزله بالقيّوط. والحق أن ابن القيّوط قتل 
بلدغة أفعى من ذوات الأجراس. وعبثاً حاول أبوه أن يلتمس من 
الخالق إلغاء حكم الموت» واعداً إياه بأنه لن يعود يتصرف بصفته 
عدوا”*. وبحسب قوانين المنطق الديئي الغابر التى تنضّ على أن ما 
كان في بداية الزمان» أي عندما لم 54 التكوين: قد اكتمل بعدء لا 


)43( 01 للناء15ا1 ممعتعصية عط 2ه متاعللمظ ,كتصق 1 :2 .13 لسداهمظ 

-33 .طم ,([1902 ,21655 ؟علع20ع لع نصكا تعلدملا برعل8]) 2 .ام ,17 .701 إلوممعولطط امعسطوكر 
لقعتعه[مصطاظ سمعتعصسق عط آه كدمامعتاطبط ,كاعدهء1 ه84 لصح ,46-48 .مم .ره ,118 
,2 .آم ..1010 ,كااع لعن :27-69 .مم ,(1912 ,[للفوظ .3 .8 عنهآ] :معلوم[ا) 107 .701 ببواءعو8 
20001000 64 م07160اك منهوع50 :مدمنوزاء: وا«سذامية !1 ,تطعهقنظ معتنآ همه ,1 504 .مم . 
؟]! 76 .م ,(1958 ,[معمعاخ'لأعل نممتعتك8] نهده) 86 بهم دد أتمسكية 
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يمكن أن يلغى. وطالما أن عملية الخلق لا تزال جارية» فإن كل ما 
يجري وكل ما يقال يشكل تجليات كينونية (أنطوفاني)» ويرسي 
أشكالاً من ضيغ الوجود. وينتمي في نهاية الأمر إلى عملية نشأة 
الكون. 


إن أساطير المايدوء وبخاصة منوعاتها الشمالية الشرقية» تمتاز 
بالدور الحاسم الذي تنيطه بالقِيّوط» حتّى إِنَّ بوسعنا القول إِنّ تصدي 
القنّوط بصورة دائمة لمشاريع الخالق إنما ينم عن وجود غاية محددة 
لديه: فهو يجهد لتهديم ذلك الوضع شبه الملائكي الذي رسمه له 
الخالق. والحق أنه بفضل القيّوط انتهى الإنسان إلى ما صار عليه» 
أي إلى نمط كيئونته الراهن الذي يشتمل اضطراره لتحمّل الجهد 
والعمل والشقاء والموت» على الرغم من أن نمط الكينونة هذا يجعل 
نكا زان الحناة على ال 7 ءْ 


(44) فى عشيرة الونتون وهي عشيرة كاليفورنية أخرىء, كان الخالق أوللبس 
(وذطا016): قد قرر أن يعيش البشر مثل الأخوة والأخوات» «وأن لا يكون ثمة موت ولا 
ولادة» وأن تكون الحياة سعيدة راضية. فكلّف أخوين بأن يبنيا «طريقاً من الحجر» توصل إلى 
السماء حتّى إذا بلغ البشر سنّ الشيخوخة تمكنوا من استخدامها للصعود إلى السماء 
للاستحمام من نبع عجيب فيعودون شبابا كما كانوا. وبينما كان الإخوان يعملان على بناء 
هذه الطريق دنا منهما سيديت عدو أوللبس» وأقنع أحدهما بأن من الأفضل للبشر أن يكون 
هناك زواج وولادة وموت وعمل في هذا العالم. وكان أن عمد الإخوان إلى تخريب تلك 
الطريق بعد أن كانت قد شارفت على الانتهاء» ثم تحوّلا إلى صقرين وحلقا في الفضاء. لكن 
سيديت ما لبث أن ندم على فعلته» إذ تين له أنه قد أصبح الآن من الفانين. فحاول أن يطير 
إلى السماء بواسطة مركبة فضائية مصنوعة من أوراق الشجرء لكنه سقط ومات. فنظر إليه 
أوللبس من أعالي السماء وقال له: «ها أنت أذاً ضحية أوّل موت» ومن الآن فصاعداً 
سيموت البشر مثل موتك». (نجد تحليلاً للوثائق المتعلّقة بهذه الأسطورة في: «تاءطاة/اا 
رءاملالى عسطتاتومم هتمه عتءكقاتى|-ء كا ماكاط عناء «ععلتوة اله «ع0 رمت 00 رألتلسصطعكم 

88-101 .مم ,2 .701 ,([1926-7 ,00111 سعطعمة] :معامصة84) .كأه؟7 12 
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سوف أعود لاحقاً إلى دور القيّوط في تبلور أوضاع البشر. إذ 
إننا هنا حيال موضوعة أسطورية مفتوحة على احتمالات من 
الصياغات غير متوقعة. أما الآن فسأذكر بعض الأساطير الكاليفورنية 
الأخرى المتعلقة بنشأة الكونء والتي تمتاز ببنية ثنوية تشهد بشكل 
أوضح مما سبق على العداء المستحكم بين القيّوط والخالق. 

تقول إحدى أساطير اليوكي أن الخالق» تايكومول «(«ذاك الذي 
يأتي وحيداً») كرون على قطم البجز الأؤلاني على شاكلة نتفة من 
الزغب. وبينما كان لا يزال محاطا بزبد البحر نطق بالكلام وسمعه 
اليوط الذي كان موجودا منذ زمن بعيدء على ما يضيف الراوي. «ما 
الذي يجب أن أفعله», تساءل تايكومول. ثم أخذ يغني» وشيئاً فشيئاً 
بدأ يتخذ شكل الإنسان» ونادى القيّوط «يا أخا أمي». واستخرج 
غذاء من جسده وأطعمه للقيوط. وبالطريقة نفسها خلق الأرض بأن 
أخرج من جسده المواد الضرورية لذلك. وقد ساعده القيّوط في خلق 
الإنسان» لكنه قرّر أن يكون هذا الإنسان محكوماً عليه بالموت أيضاً. 
والحق أن ابن القيّوط توفي. وعندما اقترح تايكومول إحياءه من 
الموت رفض القيّوط ذلك459, 


إنه بينما كان الخالق الذي هو «الإنسان» منصرفاً إلى عملية الخلق أتاه شخص بجهول اسمه 
نيعاسا (الإنسان المرّ) وبيده عصاء وطلب إليه أن يمنحه المقدرة على الخلق» وأن تكون له 
حصة من الأرض. فلبّى له الخالق طلبه الأول» فرفع نيعاسا عصاه وأنشأ الجبال والأنهار. بعد 
ذلك أخذ الخالق قطعة من جلد ورماها في الماء. ثمّ نظر إليها وهي تغوص في الماء ثم تعود 
فتطفو على سطحه. فقال إن البشر سيكون شأنهم شأن هذه القطعة» فيعودون إلى الحياة بعد 
موتهم. لكن نيعاسا لاحظ أن الأرض سرعان ما ستغص بالبشرء فرمى في الماء حصاة» معلاً 
أنه كما غاصت هذه الحصاة واختفت فإن قدر البشر سيكون على هذا النحو. انظر: المصدر 
المذكورء ص 709-707 و2717-714 و 108-09 .مم ,.لقط1 ,تطعصفتظ 
45 5-6 .205 ,27 .701 ,كمصم 41 «رقطانا14 علد وعطعم12 كتناسرآ 1660م 

نر /1أهن) ره 15م 17:41 © إت أ10500به17 لصة ,:]1 905 .مم .مده ,905-939 .مم 1932(,1) 
]1 182 .مم ,(1925 ,[:011 .تسم .51م0] زممغومتطدة01) 
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من الممكن» كما يقول شميزت ألآ يكون تايكومول ممثلا 
لنمظ الإله الخالق عند أهالي كاليفورنيا. لكن مما له دلالة أن تكون 
هذه الأسطورة بالضبط التي يؤدي فيها القيّوط دوراً مهما هي التي 
استرعت أنتباه غشائر اليوكي. إن غياب الإله الأعظم الخالق وطمس ‏ 
ذكره أمر شائع في تاريخ الأديان. فأغلبية الكائنات العظمى ينتهي 
الأمر بها لأن تصبح آلهة متبطلة (باللاتينية). وهذا لا ينطبق فقط على 
الأديان البدائية وحدها. لكن اللافت في الحال التي نحن بصددها هو 
أن الإله قد احتجب في وجه هذه الشخصية الملتبسة والغريبة الأطوار 
التي هي القيّوط. المحتال المدّس بامتياز (بالفرنسية 2و2 


ععمعلاءعتة). 


م إن القيّوط يحل عند عشائر البومو الساحليين محل الإله 
الا إذ إِنَّ هذا الإله لا يحضر في عملية نشأة الكون. لكن 
القيّوط يخلق العالم بمحض الصدفة. . فهو قد عطش ذات يوم فاقتلع 
نباتات البحيرات من جذورهاء» ما أثار تدفقاً هائلاً في المياه الجوفية 
دفعه بعيداً في الأجواى. ثم م ما لبثت هذه المياه أن غمرت الأرض 
فصارت بمثابة البحر المحيط. لكن القيّوط توصل إلى حصر المياه 
وراء السدود» ثم عكف بعد ذلك على خلق البشر انطلاقاً من نتف 

من الزغب. غير أنه غضب غضباً شديداً إذ تبيّن له أن البشر لا 
يقدمون له شيئاً يأكلهء فأشعل حريقاً هائلاً ما لبث أن أتبعه بطوفان ' 
لكي يطفئه. ثم إِنْه خلق بشراً آخرين» لكنهم أخذوا يهزأون به» 
فهدّدهم بكارثة جديدة. على الرغم من ذلك ظل يتابع نشاطه من 
حيث الاضطلاع بعملية الخلق. . ولما رأى أن البشر لا يحملونه على 
محمل الجدّ مسخ عدداً منهم إلى حيوانات. وأخيراً تفرّغ القيوط 





(46) 901 .صمص,.للط1 رتطعصدا8 نهذ 000160 ,62 لمة 44 .مم ,5 .701 ,.لأط] غلتتصطعة 
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لخلق الشمسء. وكلف أحد الطيور يحملها إلى الام ونظم تعاقب 
الوتائر الكونية»ء وأرسى أصول عبادات الكوكسو”»., 

ذكرت هذه الأسطورة لكي أوضح الطراز الخاص للنشأة الكونية 
عندما تكون من صنع القيّوط. إذ يبدو أن عملية خلق العالم والإنسان 
تتم «على الرغم من صاحبها» (بالفرنسية ذنا!ا 84318:6). ومما له دلالة, 
أن يكون البشر الذين هم مخلوقاته بالذات» يسخرون منهء حتّى إنهم 
يمتنعون عن إعطائه ما يأكله. ومهما يكن شأن التفسير التاريخى 
لعملية حلول القيّوط محل الخالق» يظل من الثابت أن صفته خالقاً ‏ 
مدلساً قد بقيت على حالها على الرغم من مكانته البارزة وقواه . 
الخلاقة. فهو يتصرف». حبّى من موقعه باعتباره خالقاً أوحدّء وكأنه 
ذلك المدلس الذي لا ينسى أبداً لأنّه موضوع الامتاع والمؤانسة 
لجمهور العديد من خرافات أمريكا الشمالية. 


المحتال المدس 


مما له دلالة ومغزى أن أقصى أشكال الثنوية المعروفة فى 
العشائر الهندية لأمريكا الشمالية تشدّد على إيلاء القيّوط دور المحتال 
بامتياز. إن هذا المحتال يضطلع بوظيفة أعقد بكثير من تلك التي 
نستشفها مما ذكرناه من أساطير نشأة الكون الكاليفورنية9©. فهو 


(47) طاموك! آه كسقتلم1 عطا عسمسة أمعممه0 «منهعت فط1» ,طومرآ .10 متولوظ 

- لإلدال) 3 .ممه ,28 .701 ,(وعترع5 وع81) اكنهماممه 41/7 جمء 41ل «بيمتمعمكتلق لممء©) 

1 484 .مم .وزو ,467-493 .مم ,(1926 معط سعامعه 

(48) يتخذ المدلس أو المحتال شكل القيّوط في مناطق السهول الكبرى والحوض الكبير 

والهضبة ومنطقة الجنوب الغربي من كاليفورنيا. لكنه في ساحل الشمال الغربي يتخذ صورة 

الحيوان المفترس أو حيوان الفرو (المنك)؛ بينما نراه يتخذ صورة الأرنب البرّي في منطقة 

الجنوب الشرقي» وأحياناً عند الألغونكيين القدماء. أما عند الألغونكيين الحديثين وعشائر 

السيو وغيرهم فهو يتّخذ صورة بشرية» ويتسمّى باسم خاص مثل غلوسكاب أو إكتومي أو 
ويساكا أو الكهل أو الأرمل. 
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يتصف بشخصية متعددة الأوجه» ويقوم بأدواز ملتبسة. صحيح أن 
معظم الأحاديث الأسطورية تعتبر المدلس أو المحتال مسؤولاً عن 
حال الكون التعالية ووجوه السوت فية. الكتها تعقيرة بخالقاً وسَيظا 
وبطلاً محضراً أيضاً لأنها تفترض أنه كان قد سرق النار أو أشياء 
أخرى مفيدة للبشر»ء وأنّه كان قد قضى على الوحوش التي اجتاحت 
الأرض. على الرغم من ذلك» وحتّى حين يتصرّف المدلس بصفته 
بطلا محضراأًء فإنه يظل يحتفظ بخصائصه المميزة . مثال ذلك أنه 
ينجح في سرقة النار أو غيرها من الأشياء التي لا غنى للبشر عنهاء 
بعد أن كانت مخبأة بكُلَ عناية عند أحد الكائنات الإلهية (الشمس» 
المياه» طريدة الصيد أو الأسماك ... إلخ). لكنه إنما توصل إلى 
ذلك عن طريق الحيلة أو الخداع» لا عن طريق البطولة والإقدام. 
وكثيراً ما تفشل مشاريعه بعد نجاحها بسبب طيشه وتهوّره (كأن 
تشتعل النيران في الأرض أو تجتاحها المياه وتغمرها). وإذا كان قد 
نجح في تخليص البشرية من هول الوحوش المفترسة أكلة لحوم 
البشرء فهو إنما توصل إلى ذلك عن طريق المناورة والمكر والخداع. 


الصفة الأخرى التي يتصف بها المدلس هي موقفه الملتبس 
تجاه المقدّس. فهو يقلّد التجارب الكهانية (الشامانية) والطقوس 
الكهنوتية تقليداً ساخراً كاريكاتورياً: فيُماهي باستخفاف وهزء بين 
برازه وغائطه من جهة**”», والأرواح التي ترعى الكهان وتحرسهم 
من جهة أخرى. كما أنه يصطنع التمثيل الساخرء إذ يقلد تحليق 
00 في سماء 0 ولق 7 الرغم -0 أن تقليده هذا حي 





(49) «روعاواء 1 مقتلم1 ممعتعصسة طاءهلة عطآ1» ,مااعامتظ غاأمعءمصنا عد31 
1 336 .مم .صو ,327-350 .مم ر(1966 عاص ذ/7ا) 2 .مم ,ك5 .أن رمدسمتعناء ]1 زه 11510 
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مزدوجة: فالمدلس دجال يسخر من «المقدسات». ومن كهنة المعبد 
والكهان الشامانيين» لكن هذه السخرية تنقلب عليه في الوقت نفسه. 
نهو عكلانا الانركرة حمسا عليدا ماكر للاله الكالق (كنا هر قن 
الأساطير الكاليفورنية) يكون كائناً يصعب تحديده. فهو ذكي راون 
فى الوقت نفسهء ومقرب من الآلهة من حيث (أوَّلانيّته» وقدراته» 
لكنه أقرب إلى بني البشر من حيث نهمه وشراهته وشبقه الجنسي 
المفرط ولا أخلاقيته. ٌ 


ويرى ريكتس في صورة المدلس المحتال هيئة الإنسان نفسه في 
بينه الحنيت لبصير إلن أما وجية أن يضير إليدة أ أن بصي منيد 
العالم””©. ولعله من الجائز أن يوافق المرء على هذا التعريف ولكن 
بشرط أن تكون صورة الإنسان جزءا من عالم خيالي مشبع بالقداسة 
.. فليست المسألة مسألة صورة الإنسان بمعناها الإنسانوي أو 
العقلانوي أو الإرادوي. والواقع أن المدلس المحتال يعكس لنا ما 
يمكن تسميته ب «ميثولوجيا الشرط البشري». فهو يعترض على مشيئة 
الإله عندما أراد أن يجعل الإنسان خالداً وشاء أن يوفْر له وجوداً شبه 
فردوسي في عالم نقي غني محرر من كل القيود. ولا ريب في أنه 
يسخر من «الدين»» أو على الأصح من تقنيات النخبة الدينية 
وادعاءاتهاء أي من كهنة المعبد والكهّان الشامانيين» على الرغم من 
أن الأساطير قد شدّدت على الدوام على أن هذه السخرية لم تفلح 
يوماً في القضاء على قدرات هذه النخبة الدينية. 


لكن بعض صفاته تنتمي إلى خصائص الوضعية البشرية على 
نحو ما هي عليه اليوم. بعد تدخل المدلس المحتال في عملية 
الخلق: مثال ذلك أنه يتغلب على الوحوش والغيلان من دون أن 


(50) المصدر نفسهء ص 338 وما يليها. 
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يتصرف كما يتصرف الأبطال» وأنّه ينجح في عدد من المشاريع» 
لكنه يفشل في عدد آخرء وأنّه ينظم العالم ويستكمله ولكن بارتكاب 
الكثير من الحماقات والأخطاءء بحيث إِنْه لا ينجم عن فعله هذا أي 
شيء منجز كامل. بهذا المعنى» يمكننا أن نرى في المدلس المحتال 
صورة لإنسان يسعى نحو طراز جديد من الدين. وتشكل قراراته 
ومغامراته ضربا من الميثولوجيا الدنيوية الجذرية التي تقلد بهزء 
ومكرية خركات: ومقنات" الكانياض الالهية كنا أنه تسخر قن الرقت 
نفسه من تمرّدها بالذات على الإلهة. ْ 

وبمقدار ما نستطيع أن نتعرّف إلى ثنوية حقيقية في الأساطير 
الكاليفورنية التي تقيم تضاداً مطلقاً بين القيّوط والخالق» فإنه بإمكاننا 
القول إن هذه الثنوية التي لا يجوز ردها أبدا إلى منظومة من 
القاطات :تكن لا أيفا صوزة محارفية الأشسيان لهالس 'لكيا راينا 
أن التمره على الله يتطور تست عناءة الفلقلة والسكرية لتاعاة 
بوسعنا التعرّف هنا إلى ضرب من الفلسفة الجنينية. ولكن هل يحقٌ 
لنا أن نتعرف إليها فقط هنا؟ 

بعض الملاحظات 

ليس من المجدي أن نلخص تحاليل الوثائق المتعلّقة بالعشائر 
الهندية الأمريكية الشمالية. إِنما يكفى أن نذكر باختصار بمختلف 
أنواع التضاد والتقاطب التي شهدناها في تلك الأرجاءء لكي تتبيّن لنا 
صفتها باعتبارها «إبداعات روحية». صحيح أن هناك نمطا من أنماط 
الثنوية كانت قد أبدعته الثقافات الزراعية. لكن أكثر أشكال الثنوية 
جذرية يوجد عند العشائر الكاليفورنية التي لا تعرف الزراعة. إن 
التكوين السوسيولوجى (المجتمعى): شأنه فى ذلك شأن أي اتكوين») 
آخرء لا يفسر الوظائف التي تقوم بها رمزية وجودية ما. فالتقسيم 
الثنائي للأراضي المأهولة وللقرية» مثلاء مع ما فيه من تضاد بين 
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مبدأين متقاطبين» أمر نجده عند الكثير من العشائر من دون أن تظهر 
في ميثولوجياها أو أديانها بنية ثنوية. لقد عمدت هذه العشائر إلى 
تطبيق التقسيم الثنائي للأراضي بوصفه معطى مباشراً من معطيات 
التجربة» لكن إبداعها الأسطوري والديني تجلّى على أصعدة أخرى. 

أما الأقوام التي واجهت لغز التقاطب» وحاولت أن تجد حلا لهء 
فقد كانت حلولها المقترحة هذه متنوعة تنوعاً مدهشاً كما رأينا. فعند 
الألجونكيين الذين يعيشون في أواسط البلاد هناك التضاد الشخصي بين 
البطل المحضر من جهة» والقوى الدنيا من جهة أخرى. وهو تضاد يعقبه 
مصالحة ويفسّر أصل الموت وإقامة الكوخ التأهيلي ‏ التكريسي. لكن 
هذا التضاد لم يكن مقدّراً بالأصل. بل كان نتيجة حادث طارئ (جريمة 
قتل شقيق مانابوش). أما الكوخ التأهيلي ‏ التكريسي فقد رأينا أنه كان 
موجوداً في ما مضى عند ألجونكيين آخرين هم عشائر الأوجيبوا الذين 
زعموا أن الكوخ المذكور جاءهم من عند الإله الأكبرء كما رأينا أن 
رمزيته تعبر عن التقاطبات الكونية كما تعبّر في الوقت نفسه عن تكاملها. 
وتتخذ الثنوية أشكالاً مختلفة تماماً عمّاً ذكرناء عند الأقوام التي تتعاطى 
زراعة الذرة: فالثنوية عند الزوني لا وجود لها في الميثولوجياء في حين 
أنها تطغى على الطقوس وعلى تقويم الطقوس والشعائر الدينية. خلافاً 
لذلك نجد عند الأيروكوا أن الميثولوجيا والعبادة تتمفصلان تمفصلا 
محكماً وفقاً لثنوية من النمط الإيرانى. كما وجدنا أخيراً عند 
الكاليفورنيين أن التضاد بين الإله وخصمه القيّوط يفتح المجال أمام 
«أسطرة» للوضعية البشرية تشبه تلك التي ابتدعها الإغريق» على الرغم 


من اختلافها عنها. 
الميثولوجيات الأندونيسية حول نشأة الكون: التضاد والدمج 
التوحيدي 


في أندونيسيا تتجلى فكرة الخلق ومعها تصور الحياة الكونية 
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والمجتمع البشري بأمارة التقاطب. ويفترض هذا التقاطب في بعض 
الحالات وجود وحدة كلية أولانية سابقة. لكن عملية الخلق بحدّ 
ذاتها هي نتيجة التقاء جهود الإلهين» التقاءً عدائياً أو تعاونياً. إذ لا 
يوجد في رأيهم» تخلقاً ونشأة كونية تصدر عن إرادة وقدرة خالق 
واحد أو مجموعة واحدة من الكائنات الغيبية المفارقة للطبيعة. ففي 
بدء العالم والحياة هناك زوج من الالهة. والعالم هو إما نتيجة زواج 
مقدّس تم بين إله وإلهة» وإما نتيجة صراع جرى بين كائنين إلهيّين. 
وفي كلا الحالتين نجد أن هناك التقاءً بين مبدأ أو ممثل السماء وبين 
مبدأ أو ممثل المناطق الدنيا التي يتخيلونها إما على صورة الجحيم» 
وإما على هيئة ما سيصبح بعد عملية الخلق هو الأرض. وفي كلا 
الحالين». نجد فى البدء «كلا» واحدا نستشف من خلاله وجود 
المبدأين المذكورين» إما متوحدين في زواج مقدّس (باللاتينية»)» وإما 


في حال لا تسمح بتمييز واحذهما عن الآخر”'. 


 )51(‏ تع أءكةاده: 100‏ 071 (ءاملداى ‏ ءعكتعم/ه اط ,تععععطععاكمن 11‏ ععمرو للا 

لللطتاكة1/ا] :عهقة1آ غط1]) دترعاكه)دم0ةا5 عدبراونروصاايء! جلاع عه«لاءط نراء رارع[ انر تدع تارم6[ 

.(1939 ,[مزلا 

نجد فى سائر أنحاء أندونيسيا الشرقية» كما فى المولوك والسيليب» أن أسطورة نشأة 

الكون تنص على زواج حصل بين السماء (أو الشمس) والأرض (أو القمر). وأن الحياة» أي 

النباتات والحيوانات والبشرء كانت حصيلة هذا الزواج. انظر: ]216 لسة عطقاة تمسعللة/لا 

.5 .80 باتعططعددةء81 ععل سعدهنعناعاآ1 عان[ا ,كعدءتععدممم1 م«عدمنوتاع2 ء21 ,ععلاتتصاء20 

.123-146 .مم ,(1965 ,[.طم .مإ تمدع ا اناذ) 1 .ام 

ويما أن الزواج المقدّس المتعلق بنشأة الكون يُعتبر أنموذجاً لكل عملية خلق أخرى. فإننا 

نجد في بعض الجزرء مثل جزيرتي ليتي ولاكورء أن الزواج بين السماء والأرض يحتفل به في 

بداية فصل الحصاد: في هذا الاحتفال بهبط إله السماء أوبولورو ويطأ الأرض أوبونوسا (انظر: 

10 تمسعايهة81) 000 مد عتعوماوممجطلضه عاعسيطايت ع0 101 ع101ء/:1 ,تعطعواط .11 .11 

24 .110.2 رععلالتتصاعم2 220 غطة56 لسة ,174 .مر ,(1952 ,[./ا .ل مطمظ8 .ط ممع 

من جهة أخرى نجد أن كل زواج بشري إنما يعيد تجسيد الزواج المقدّس الذي تم بين 
السماء والأرض» انظر: 132 .م لاط[ بمعطعفواظ - 
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سبق أن عرضت في فصل سابق» وبشيء من التفصيل» لكيف 
ينظر عشائر النغاندجو داياك لنشأة الكون ولبنية الحياة الدينية (أنظر 
ص 169 من هذا الكتاب). وسأعيد هنا التذكير فقط ببعض أهم 
العناصر التي تتكون منها الأسطورة: من الكلية الكونية الأوّلانية التي 
كانت موجودة في حال الإمكان في شدق الثعبان المائي ظهر المبدآن 


عِِ 


المتقاطبان وقد تجسدا تباعاً على صورة جبلين» أو إله وإلاهة» أو 
طائرين من طيور الألبوقير (أبو قرن). وقد خرج العالم والحياة وأول 
زوج بشري إلى حيّز الوجود إثر صدام جرى بين المبدأين المتقاطبين. 
لكن الثنوية لا تمثل إلا وجهاً واحداً من أوجه الألوهية» إذ إِنَْ تجلي 
الألوهية بوصفها كلا واحداً لا :تقل أهمية. وكما سيق :أن رآينا 
(ص 174 من هذا الكتاب) فإن هذا الكل الواحد يشكل المبدأ 
الأساس في ديانة الداياك» والذي تتم استعادته بصورة دورية متكررة 
عبر مختلف أشكال الطقوس الفردية والجماعية2. 


ويبدو أن نشأة الكون بما هي حصيلة لزواج مقدّس هي الموضوع الأسطوري الذي 
يحظى بأوسع انتشار كما أنه أقدم المواضيع» انظر : .151 .م ,.0غط1 ,مهل انتساءم2 لمة عطةا5 

م إن هناك موضوعة أخرى موازية تفسّر الخلق بانفصال السماء عن الأرض بعد أن 
كانتا متحدتين بزو اج مقدس». انظر : :1لءء 0501 عاأءومه 225 بممقصسيد8 مسفص1]1 
اعمأعتط] تستامعظ) ومطابراا فج عنات1 نز لها أامنرعكلظ لاد يناي عطاعتعماوطائط 

.3 .ص ,.لأط1 عل[لاستاعه2 لصة تتطقاة لص ,257 .م ,(1955 ,[مقسناع ]1 
نجد حالات عديدة يتكوّن فيها اسم الكائن الأندونيسي الأعظم من لفظة يندمج فيها 
اسما «الشمس والقمر؛ أو «الأب والأمف» انظر: .136 .م ,.ل1ط1 رممفصسد8 
وبعبارة أخرى فإن الكليّة الإلهية الأوّلانية تعتبر كناية عن لا تمايز بين السماء والأرض 
حين اتحادهما بفعل الزواج المقدس. 

(52) تتطعلاعآ) معدمم8 تاك جز علمزه2 زوم ع 17 مك وعونمء 6011 و2 بموعقطء5 ممد1آ 
50117 © 07710112 04 زه #امفاصء02© 1116 :ت«متوناء” بازوعاة لصة ,.]! 70 .مم ,(1946 ,[للفظ] 
علستوامعلله0لا مه -لصمط ,حلقة1 مم اللا ناكم 1 عازتالمتهه >1[ ,عاممءعم م8076 

.15 32 .مم ,(1963 ,[!/مطزنلا! دناستامه84] :عدعة1] عط1) 6 روعترع5 ممتاأداقمه: 1 
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كما إننا نجد عند عشائر التوبا باتاك أيضاً أن عملية الخلق تنجم 
عن صراع بين القوى العليا والقوى الدنيا. لكن المعركة لا تسفر هنا 
عن قضاء واحد من الخصمين على الآخر (كما فى أسطورة الداياك 
عن الطيرين)» بل عن توخدهما من جديد في عملية خلق جديدة©. 
وفى جريزة نياس ثرى كيف أن الإلهين الأكبرين لو الانجي 
ولاتوردانو يتضادان ويتكاملان في الوقت نفسه. فيقيم لو ألانجي في 
العالم العلوي. ويجسّد ما في الحياة من خيرء لونه المفضل هو 
الأصفر أو الذهبى» ورموزه وشعاراته الثقافية الديك وأبو قرن والنسر 
والشمس. أما لاتوردائن نينحمي إلى العالم السفلي» ويجسّد الشر 
والموت. لونه المفضل الأسود أو الأحمرء وشعاراته الأفاعي. 
ورموزه القمر والظلمات. لكن التضاد بين الإلهين المذكورين ينطوي 
كذلك على تكامل بينهما. إذ تروي الأساطير أن لاتوردانو ولد بلا » 
رأس. كما ولد لو ألانجي بلا ظهر. أي أنهماء بتعبير آخرء يشكلان 
كلاً متكاملاً. بل أكثر من ذلك: فَكُلَ منهما يملك بعض الصفات 
التي تتلاءم مع شخص الأخر أكثر من تلاؤمها مع شخصه”*. 


وفى أندونيسيا نجد أن الثنوية الكونية والتضاد التكاملى يتجليان 
سواء في بنية القرية والمنزل والملبس والسلاح وأسباب الزينة» أم في 


)53( . .7 .م ,.كلطآ رتعلالتصساعمج لصة عطقاد 

يعتبر ف. توبنغ أن الكائن الأعظم يمثّل الكلية الكونية لأنه يدرك من ثلاثة أوجه كل 
منها يمثل واحداً من العوالم الثلاثة (الأعلى والأسفل والأوسط). أما شجرة الكون التي 
تنتصب ابتداءً من المناطق السفلى وصولاً إلى السماء فهي ترمز إلى كلية الكون وإلى الانتظام 
الكو في فى ان واحد. انظر : -1050 0/176 ©«لااعلا/3 176 رقضلطه1 سقطحسدآ رعل0 متلتطط ١‏ 
271-28 م ر(1956 ,[معمصتهن) سد امعة[] :متملتعأافسسط) 004 عاط ءا جذ إعتاء8 عله1ه8 
60-61 2110 

(54) «تعاكبرى علامةعزل22 ,جنك ععاء2 لصة ,79 .م ,.للط1 ,ععلاتتصاعمت لسة عطقار 

.10 .م ,(1959 ,[عمتقاعءعدط] :عدجمط عط1) مندء م170 ,كمأل زم ء ماين أنه 


302 


طقوس الانتقال» مثل طقوس الولادة والتأهيل - التكريس والزواج 
والموت”*. حسبنا أن نذكر بعض الأمثلة: ففي أمبرياناء إحدى جزر 
المولوك. تنة تنقسم القرية إلى قسمين. هذه القسمة ليست ذات طابع 
اجتماعي وحسبء بل ذات طابع كوني أيضاًء إذ إنها تشمل أشياء 
العالم وعملياته كلها. والواقع أن أموراً مثل اليسار والمرأة والشاطئ 
أو الطريق البحرية» والأدنى والروحي والخارج والغرب والشاب 
والجديدء إلى آخرهء تتضادٌ مع اليمين والرجٌل واليابسة أو الجبل» 
والأعلى والسماء والدنيوي والفوق والداخل والشرق والكهل» 
آخره. على الرغم من ذلك فعندما يرجع أهالي الجزيرة المذكورة إلى 
هذا النسق» فإنهم لا يتحدثون عن قسمين اثنين بل عن ثلاثة. . إذ إِنَّ 
العنصر الثالث هو «التأليف الأعلى» الذي يدمج بين العنصرين 
المتضادين ويقيم بينهما توازنً©”. هذا ونحن نجد النسق نفسه على 
بُعد مئات الأميال من جزيرة أمبرياناء في جاوا أو في بالي مثلا””. 


)255 .ص ,.1010 بتكلتاجتدة 
(56) عللءعنهاآ ع0 هد عنوماممطاء ع0 01) 11/210718 ,علهلدع تنآ متلتطط مسقطمل 
-ألاممآ علبة© لسه ,95-96 .مم ,(1946 ,[هامدعلة[0آ] :مصعم مصنمه:0) ل 34 ,أعصفء جه 
]1 147 .مم ,(1958 ,[سماط] نمقموط) عأمجباءيماد عتعوماممه 4:17 ,دكنلو راد 
57( تقسم عشائر البادونغ في جاوا المجتمع إلى فئتين: بادونغ الداخل الذين يمثلون 
نصف المجتمع المقدس» وبادونغ الخارج الذين يمثلون نصفه الدنيوي. والنصف الأول هيمن 
على النصف الثاني. انظر: عناهطصتزة لصة مسكتلهه180» ,أءع20 ]1 ععل مدلا .801 دنأكتال 
,56 .701 ,(وعمع5 بجعلكاآ) أداع0/0م 470 نجمء 416ل «رلزاعلهه50 مقتوعصدهله1 صا كأوعطانامه 
8553-4 .مم ,(1954 ءع00106)) 1 0211م ,د .20م 
نجد في جزيرة بالي أن النقيضة بين الحياة والموت» والنهار والليل» والفأل 
والشؤم » والبركة واللعنة» هي أمور أقيمت بارتباط مع بنية الجزيرة من الناحية الجغرافية: 
أي الجبال والأمواه التي تمثل العالم العلوي والعالم السفلي. فالجبال تمثل جهة البركة إذ إِنا 
تعود على القوم بالأمطار. أما البحر فهو يرمزء على العكسء. إلى الجهة الدنيا وهو من 
ثمّء يتصل بالكرارث والأمراض والموت. وبين الجبال والبحرء أي بين العالم السفلي 
والعالم العلوي» : تقع الأرض المأهولةء أي جزيرة بالي. وهي تسمّى مادياباء أي الكرة- 
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يجد التنازع بين الأضداد ما يؤيده ويشهد عليه بشكل خاص في 
الطقوس والأشياء المتعلّقة بالعبادة”*” والتي ترمي» في نهاية 
التحليل» إلى الجمع بين النقائض. ففي جزيرة سومطرة يعبر عشائر 
المينانغابو عن العداء القائم بين زوجين من العشائر <نا»ء2 وع.آ) 
(قصقك عل وععتوم خلال مراسم الزواج عبر معركة ديوك590, وكما 
يقول ب. دوجوسلين دو جونغ في وصف هذه المعركة: «فإن 
الجماعة بأسرها تنقسم إلى قسمين متضادين لكن متكاملين في الوقت 
تفوت بالشجاعة :لذ تعره انها إل درصوة الفرشين قها اذ اتفال 
واحدهما اتصالاً نشيطاً بالآخر. والزواج هو الظرف المناسب لهما 
للقيام بذلك تحديداً»”". كما يرى دو جونغ أن الأعياد الأندونيسية 


المتوسطةء وتشكل جزءاً من العالمين معاًء لذا فهي تخضع بالتالي لتأثيراتهما المتناقضة. فهي 
على حد تعبير سفلنغربل «وحدة النقائض المتقاطبة» وقد ذكر في: المصدر المذكورء ص 
6. ولنذكر أيضاً أن النسق الكوني أشدّ تعقيداً مما ذكرناء إذ إِنّ اتجاهي الشمال والشرق 
المتضادين مع اتجاهي الجنوب والغرب يرتبطان بمختلف الألوان وبمختلف الآلهة: المصدر 
المذكورء ص 856. 

(58) يعتبر السكين والخنجر الأندونيسي والسيف رموزاً مذكرة» كما يُعتبر القماش 
رمزاً مؤنثاء انظر جرلنغز ياغر (13861 2)06111288 ذكر فى: المصدر نفسه» ص 857. وقطعة 
القماش المعقودة على رمح ترمز عند الداياك إلى الاتحاد بين الجنسين. فالراية» أي العصا 
(الرمح) وقطعة القماشء. ترمزان إلى شجرة الحياة وتعبّران عن الإبداع الإلهي وعن الخلود. 
انظر: .18-30 .جرح ,معدره8- ناي دز عأمزهط بازولوع771 +0 عءلزهه 001 8216 ,اعسقطعه 

)259 .3 .ص ,.لتط1 ,عمجا ععل مولا 

في الزواج كما في التجارة» يتحد طوطم عشيرة الزوج مع طوطم عشيرة المرأة» 
ويعتبر ذلك رمزاً للوحدة الكونية بين الجماعات البشرية عبر اتحاد النقيضات: المصدر 
المذكور» ص 50. 

(60) ذكر في: المصدر نفسهء ص 853. ويلاحظ المؤلّف نفسه في كتاب آخر أن 
النقيضات بين السماء والأرض» والذكر والأنثى» والمركز والضلعين المتجاورين» يتعبّر عنها 
بإلحاح لا تقل رتابته عن دلالته وذلك عبر الفئات الاجتماعية والألقاب المميزة: المصدر 
المذكورء ص 847. 
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كلها تشبه حرباً سرية لا بل حرباً معلنة. ولا مجال لنكران دلالتها 
الكونية. والواقع أن الفريقين المتنازعين يمثلان في الوقت نفسه بعض 
أجزاء الكون» وأن صراعهما يشهد بالتالي على التنازع القائم بين 
قوى كونية أولانية. من هنا كان الطعسن كتاية عن دراما كونية. 
رأكتونها نيول هده الدرانا :ضيه عسائر الداياك كن 'عيه الأمرات الذي . 
يحتفل به بصورة جماعية ويختتم بمعركة وهمية تجري بين فريقين 
مقئعين وتدور رحاها حول متراس منصوب في القرية. إن هذا العيد 
لا يعدو كونه استعادة للوقائع الدرامية التي شهدتها نشأة الكون. كما 
إِنْ المتراس يرمز إلى شجرة الحياة» والفريقان المتنافسان يمثلان 
الطائرين الأسطوريين اللذين اقتتلا وسقطا صريعين مدمرين في الوقت 
نفسه شجرة الحياة. لكن الدمار والموت يولّدان حياة جديدة» وبذا 
يصار إلى التعوّذ من شرٌ الشقاء الذي أدخله الموت على القرية2. 
وعلى وجه الإجمال» نستطيع القول إِنْ الفكر الأندونيسي 
الديني لا يني يبلور ويشرح ذاك الحدس الذي أدركته أسطورة نشأة 
الكون. فلما كان العالم والحياة نتيجة انفصال كُسّر وحدة الاتصال 
الأؤلاني» فلا يسع الإنسان إلا أن يكرر هذه العملية النموذجية. هكذا 
يُرفع التضاد التقاطبي إلى مصاف المبدأ المنظم للكون. وهذا أمر لا 


(61) عازناء00مع صعل صهلا عممعم25ه00 ع12» رقمم[ عل ملاعوومل عل .8 22 اال 
لقطءء/ا سمدم أمعاعمة ع1» ,تعمنسكا .1 .8 .2 نمز 000160 ,]1 26 .رم «رمعععملعط 
.(1960 ععطصوعءه12) 4 .مد رك .آهل بأمتسلامل اتمتدهع[-1:00 «رأوعا م00 

(62) ,(1959 ,[لافظ] :صلاةع1) علمزه «ع0 أمهة 701 عمط ,عطقا عقحمعل1ة/1ا 
.31-3 .مم ,كاء1ك 170016 «عددمنعة[ع1 21 ,عع انصتاء20 لصه عطقاد له ,39-56 .مم 

انظر الوصف التفصيل لطقوس المآتم والأساطير المتعلّقة بباء انظر: ,تعتقطك5 فمدة1 

عل أتما اأنعطان101 تلاج تتعطانراة :مء د80 -للاى «١‏ علوزوط باققفوعل7 «ع0 اأبعادء01 1 1267 
7001 اتاناتاقم1 عاتتالستصم1 أعغط صدذلا مععوصتاعلمقطاك/١‏ ,تعنه4ة علها0:10 1 اماد عاعدت 1 
,[أمطزلظ وباسنتاية4/] :عنعمط عط1) .5اه؟ 2 ,51 اععل زعلستلمع لاملا مع -لممآ ,-لقهة1 
.(1966 
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يُسلّم به مجرد تسليم وحسبء بل يصبح شيفرة يستعان بها على 
كشف مغزى العالم والحياة والمجتمع اليشتري: بل ١أكثر‏ من ذلك 
فالتضاد التقاطبي ينحوء بحكم نمط كينونته بالذات» نحو الزوال» 
فى وحدة للنقائض ظاهرة المفارقة. فالمتقاطبان يولدان إبان 
اضطدانيها تا نفك اميه الجن الناريج؛7© الذي فد كرون فى 
آنِ واحدء كناية عن تأليف جديدء أو عبارة عن تقهقر نحو وضع 
سابق. ونادراً ما نجد في تاريخ الفكر ما قبل المنظوم صيغة تذكرنا 
بالجدلية الهيجلية أكثر من هذه الصيغة التي وجدناها في أساطير نشأة 
الكون الأندونيسية ورمزياتها. ومع ذلك يظل الفرق قائماً في أن 
الأندونيسيين يرون أن تآلّف القطبين» في الحدّ الثالث» يظل تقهقراً 
وعودة إلى الوضع الأوّلاني الذي كانت النقائض متعايشة فيه ضمن 
كل واحدٍ لا يقبل التفرقة» على الرغم من أن التألف المذكور يمثل 
إبداعاً جديداً إذا ما قيس بالوضع الذي سبقه مباشرة”©. 

وكأن العقل الأندونيسي» بعد أن عيّن سر الحياة والإبداع في 
اتصال النقائض وانفصالها بصورة أسطورية» عجز عن تخطي هذا 
النموذج البيولوجي كما تخطاه الفكر الهندي مثلاً. أي بعبارة أخرى 
إن الأندونيسيين قد اختاروا الحكمة لا الفلسفة» والإبداع الفني لا 
العلم. وهم ليسوا الوحيدين في هذا الاختيار. ومن السابق لأوانه 
بكثير أن نحكم منذ الآن في ما إذا كان هذا الخيار خطأ أم صواب. 


(63) هذا الوجه تحديداً من وجوه مسألة التنظيمات الثنوية هو الذي شغل كلود ليفي- 
ستروسء» انظر: :]1 166 .جزم ,علمساعيداد عتعومامعه 1ل ,قله 5-ا/ا م1 ١‏ 
(64) حاول ه. بومان (880:0858 .11)» في دراسة مونوغرافية كبيرة الحجم بعنوان 
الجمنس المزدوج مطععارعده6 عناعمومل عوط أن يبرسم معالم الانتقال من مرحلة التناحر 
الجنسي (التي تمثل مرحلة غابرة) إلى فكرة ازدواجية الجنس بين إلهي وبشريء» والتي 
سيعتبرها المؤلئف متأخرة عن المرحلة الأولى. انظر ملاحظاتنا حول الموضوع في: 42 ٠ع‏ 
89-2 .م« ,(1958 كتقصط-ععاحصدوز) دعدمتوناء” دعل ء«أماكفة ”| 
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نشأة الكون» المنافسات الشعائرية والمناظرات الخطابية: الهند 
3 


تسمح لنا الثقافة الهندية القديمة بأن ندرك» العملية الجارية 
للانتقال من سيناريو أسطوري طقسي إلى كلام لاهوتي قديمء 
سيكون له أن يُلهم لاحقاً مختلف التأملات الماورائية. 

إلى ذلكء فإن الهند هي خير شاهد» أفضل من أي حضارة 
أخرى» وعلى مستويات عدة» على استعادة موضوعة غابرة واسعة 
الانتشار في العالم» وعلى إعادة تأويلها بشكل خلاق. إذ تساعدنا 
دراسة الوثائق الهندية على أنَّ نفهم كيف أن رمزاً أساسياً من الرموز 
التي تُبتدع بغاية الكشف عن بعد عميق من أبعاد الوجود البشري» 
يظل «منفتحا» بصورة دائمة. بتعبير اخر»ء إن الهند تشكل نموذجا 
واضحاً عن أن مثل هذا الرمز قد يدشن عهدّ ما يصحٌ تسميته ب 
«الترميز المتسلسل لِكُلْ التجارب المعرّية لموقع البشر في هذا 
الكون»» ما يؤثر بالتالي في ولادة نوع من التفكير ما قبل النسقي 
ويعيّن مفاصل نتائجه الأولى. إن المجال لا يتسع هنا للتذكير ولو 
بأهم ما أبدعته العبقرية الهندية. لذا سنقتصر هنا على ذكر مثال واحد 
عن التقدير الشعائري لفكرة التضاد بين مبدأين متقاطبين. ثم إني 
سأذكر بعد ذلك بعض الأمثلة عن بلورة هذه الفكرة المألوفة وعن 
إعادة تأويلها الخلاقة على صعيدي الميثولوجيا والماورائيات. 

يطغى على الميثولوجيا الفيدوية بأسرها موضوعة الصراع 
النموذجي بين أندرا والتئين فرترا. وقد سبق أن شددت في مكان آخر 
على بنية هذه الأسطورة من حيث علاقتها بنظرية نشأة الكون©. 


(65) عطا هدمع لعنقاقصةآ” ,ماع المسواظ عا “ره #طارلة 776 ,علمتاظ وعه ك3 
,80015 7معطاصو2 بعلجملا بجعل8]) 46 روعلرع5 ممعم مالاه8 رعلقد1 .1 لعدلاة؟17 نز6 طعمععطآ 
.9 .م ,([1954 
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ذلك أنه عندما يفرج أندرا عن المياه التي كان فرترا قد حبسها في 
جوف الجبل» فإنه بفعله هذا إِنّما ينقذ العالم» أي أنه رمزياً يبدأه من 
جديد. وفي روايات أخرى لهذه الأسطورة» يعبر قطع رأس فرترا 
وأعضائه عن الانتقال من إمكانية الخلق إلى حاليته» إذ إِنَّ الثعبان 
فرترا يرمز لما هو غير متمظهر. إن هذه الأسطورة المثالية (بالفرنسية: 
بامتياز)» الصراع بين أندرا وفرتراء تشكل أنموذجاً لأشكال أخرى 
من الخلق وأصناف عديدة من الأفعال. «الذي يقتل فرترا حقيقة هو 
ذاك المنتصر فى المعركة»» كما تقول الأنشودة الفيدوية66. 


وقد قام كويبر مؤخراً بتسليط الضوء على سلسلتين من الوقائع 
المتضافرة. فبيّن أولا أن المناظرات الخطابية فى الهند الفيدوية إنما هى 
إعادة وتكرار للصراع الأوّلاني ضدّ قوى المقاومة (فرتاني). والشاعر 
يقارن نفسه بأندرا حين يقول: «أنا الذي مثل أندرا صرعت الأعداء من 
دون أن أجرح أو أصاب بأذى» (ريغ فيداء الكتاب 210 الأصحاح. 
6 الآية 2). وإن المناظرة الخطابية والمنافسة بين الشعراء تشكلان 
فعلاً خلاقاً وبالتالي تجديداً للحياة””. كما بيّن كويبر ثانياً أن هناك 
أسباباً تدعو للاعتقاد بأن السيناريو الشعائري ‏ الأسطوري المتمحور 
حول الصراع بين أندرا وفرترا يشكل في الواقع الاحتفال برأس السنة 
الجديدة. فأشكال المناظرة والصراع كلهاء سباق العربات» الصراع بين 
فريقين . .. إلخ» كانت تعتبر بمثابة المحفز للقوى الخلاقة خلال 
طقوس الشتاء0© . وكان بنفنيستي قد ترجم اللفظة 17132822 الإفستية 
(نسبة إلى كتاب الإفستا المقدس عند الزرادشتيين) ب «المناظرة 


(66) امعاعمة عط1» ,تعمتيكآ نصط لعام00 ,3 لصهة 1 ,آ1آ ,اتسوك #تجمبرة مانهل1 
5 .ص «رأقعام00) أقطءء/ا موحرم 


2662 ]1 251 .مم ,.لاط1 ,تعمننك1 


(68) المصدر نفسهء ص 269. 
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الخطابية» التي لها #ضيقة خربية تحن لص 


وهكذا يبدو إذن أنه كان هناك تصور هندو - أوروبي غابر يمجد 
الفضائل التجديدية والإبداعية المتضمنة في المناظرة الخطابية. وهذه 
فلل كر حان لست عاد عدو أزرويية ضرفة فالمراجيات 
الخطابية العثيفة أمر معروف» مثلاًء عند الأسكيمو والكواكيوتل 
والجرمانيين القدماء. وقد أشار سيركسما مؤخراً إلى أنها تحظى 
بتقدير كبير في بلاد التيبت”. والمشادات العلنية بين رهبان التيبت» 
بما فيها من عدو اكة رمن فطلاطة قراب لا تتفصر على الكلام 
وحدهء هي أمر معروف جيداً. وعلى الرغم من أن المشادات تدور 
حول مشكلات تتصل بالفلسفة. البوذية» وتتقيّد إلى حد كبير بالقواعد 
التي وضعها كبار الفقهاء البوذيين الهنودء وعلى رأسهم أسانغاء 
فالظاهر على ما يبدو أن الحماسة التي تحيط النقاش العام تشكل 
مية نخاضة مل هات اهل التيق 7 . 

ين رولف ستين أن المناظرة الخطابية تندرج» في بلاد التيبت» 
ضمن أشكال أخرى من التنافس» إلى جانب سباق الخيل وألعاب 
الكمال الجسمانى والمصارعة والمبارزة بالنبال وحلب الأبقار 
وسعزاءباك السيال 2 وفي مناسبة رأس السنة فإن أهم المنافسات إلى 


(69) ذكر فى: المصدر نفسه. 247. 
22700 17140 «باعطة1 صل كصهناةابام115 لمعهمه18/4 عط1 :وم-1500» ,ومكمعلمعزة .ل 
:]1 142 .مم .موء ,130-152 .جح ,(1964) 8 .701 امامل «متنيه م1 
(71) المصدر نفسفي و10 ع8مألرمععة عنوطاءدآ 01 1]165 عط1» ,رمقصصرة11 عجعام 
- لإكقناصة1) 1 .0ه ,78 .001 ,نراءاء50 أمنوعة0 اتمعتمع4 ع[1 زه أماصتول «روعصدكم 
.29-0 .مم ,(1958 طععدلاة 
(72) باء115 ننه علعوط | أه ممووصة'[ «لى دواء ع1 ,ملعاك لعطكلة 1011 
وعووع2©] :ولموط) 13 ١01.‏ بوعوتمصتط كعلياة كعأسقط كع الطتاقمة![ عل عنوغطامناطتط 


41 .م ,(1959 ,[ععصوءط عل وععته الوم كلملا 
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جانب سباق الخيل هي تلك المناظرات التي تجري بين أبناء أو 
ممثلي مختلف الأفخاذ». إذ يتلون أسطورة نشأة الكون ويمجدون ذكر 
آباء العشيرة الأولين. والموضوعة الرئيسة التي يدور حولها السيناريو 
الشعائري - الأسطوري في رأس السنة هي موضوعة الصراع بين إله 
الماء والقغاطين التى تعسل بحبلين. ركنا فى التحال: قت 
مجاريرفات بمائلة الخرى + نإن امهدان الالة يون العضاذ الحياة 
الجديدة خلال العام الذي سيبداً. أما المناظرة الخطابية:' فهي تشكل» 
في رأي ستين». جزءا «من مجموعة كاملة من المنافسات التي تقوم 
على الصعيد الاجتماعي. على التباهي والتفاخر بالمكانة الاجتماعية؛ 
وعلى الصعيد الديني» على ربط الجماعة بموطنها ومنزلها. ويشترك 
الآلهة في هذا الاحتفال» كما أنهم يشاطرون البشر ضحكهم 
وسرورهم. أما المناظرة بالأحاجي وبتلاوة الأقاصيص والحكايات» 
مثل ملحمة جيزار مثلء فهي ذات أثر وفعل في المحاصيل والماشية. 
وبما أن الآلهة والبشر يلتقون لمناسبة الأعياد الكبيرة» فإن التضادات 
الاجتماعية تتعزّز وتتخفْف في الوقت نفسه. وإذ تعيد الجماعة تعزيز 
صلاتها بماضيها (أصل العالمء الآباء الأولون) وبموطنها ومنزلها 
(الآباء الأولون والجبال المقدّسة) فإنها تشعر بالانتعاش من جديد73. 

لقنا ادرة وله انيبن استاهر الإئزائة من موقل 
اقنلا لانت التييارين بورامن. البنيئةة*" .لكو هيذا لا يعشى أن السيناريق 
بأسره قد أخذ عن الإيرانيين. فمن المحتمل جداً أن تكون المؤثرات 
الإيرانية قد عزّزت بعض العناصر الموجودة من قبل. على كل حال» 
لا شك في أن سيناريو رأس سنة كان غابرأء بما أنه زال منذ زمن 
بعيد من بلاد الهند. 


(73) المصدر نفسهء ص 441-440. 
(74) المصدر نفسهء ص 2391-3990 و .]1 146 .صم ,.لأ1 بقسدامعزة 
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ديفاس وأسوراس 

لكن مثل هذه الترسيمات جرى استحضارها دائماً فى الهند 
والتوسع بها على أصعدة مرجعيّة مختلفة» ومن منظورات متعدّدة. 
وقد ناقشت في مكان أخر ذلك التعارض بين ديفاس وأسوراس» أي 
بين الآلهة و«الشياطين»» بين قوى النور وقوى الظلمات. لكن ومنذ 
زمن الفيداء جرى تأويل هذه المعركة التي تمثل موضوعة أسطورية 
واسعة الانتشارء وأسبغ عليها معنى فريداً وأصيلاء وبالتحديد أكثر 
فقد صير إلى تكملتها «تمهيد» يكشف عن التضارب الكامن صلب 
الاتحاد التكويني أو الأخوّة بين ديفاس وأسوارس. 

«يخيل إلى وأحدنا أن العقيدة الفيدوية تجهد وتشقى لبلورة 
منظور مزدوج: ومع أن الديفاس:»والأسوراسن باعتازهما واقغا 
مباشراً وملموساًء وكما يتبدى العالم إلى ناظريناء لا يمكن المصالحة 
والمواءمة بينهماء وأنهما مختلفان في الطبيعة» ومحكومان بأن يظلا 
على صراع دائم في ما بينهماء فإننا نتبيّن» بالمقابل» بأنهما كانا في 
بدايات الزمان» أي قبل الخلق» وقبل أن يتخذ العالم شكله الحالي» 
من جوهر واحد)750, 

أضف إلى ذلك أن الآلهة همء أو أنّهم كانواء أو من الممكن 
أن يكونوا من الأسوراس» أي من غير الآلهة. فنحن هنا من ناحية» 
حيال صيغة جريئة للوضع الإلهي الملتبس» وهو التباس يجد التعبير 
عنه كذلك فى الصفات المتناقضة التى يتصف بها كبار الالهة 
الفيدويين» مثل الإلهين أغني تامو" كبا خا اسه اه 


(75) ,(1962 ,[لمممستتلهت] تمموط) عدنروم سك 'ل اه عغاغزمماعقصة 30 :علدنا8 وعععتكةا 


كانه طاررلة كلامتعأاع1[ :ز كعتمياى :عتنترع40:ن4ل 116 2:4ه كءأءمماكترامء384 أء ,109 .م 
.9 .م ,([1965 ,لمقلا لسصة لععطد نعاعهلا بجع لظ]) معطمن) .81 .ل نز 0ع 2اأكمةء1' بأمطتججرى 


(76) المصدر نفسهء ص 113-111. 
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حيال جهد يبذله العقل الهندي لكي يتوصل إلى نوع من المنشأ 
الأوحد (بالألمانيّة لدوم ) الذي يضم العالم والحياة والروح. 
والمرحلة الأولى من مراحل اكتشاف هذا المنظور الاشتماليى بدأت 
بخ العساع بالذاما هرصق كن الأبدنة ليون بالعترروة سلا .في 
الدهر». لن أتابع هنا ببحث هذه المشكلة» فقد سبق لي أن ناقشتها 


ميترا - فارونا 

وليس بأقل دلالة مما سبق التوسّع في عرض موضوعة هندو ‏ 
أوروبية قديمة تتعلق بوجهي الإله الأعظم المتكاملين اللذين تسمّيهما 
الهند باسمي فارونا وميترا. فعام 1940 بين جورج دوميزيل أن الزوج 
ميترا - فارونا ينتمي إلى المنظومة الهندو - أوروبية الثلاثية الوظيفة» 
لأنا محل تطائرة عند الرؤناة: والبونان العدماء كما أشنان دوسيزيل إل 
أن هذا التصور عن الإله الأعظم قد خضع في الهند لبلورة فلسفية لم 
يعرفها أي مكان آخر في العالم الهندو ‏ أوروبي. ولنذكر بشكل 
مختصر أن الهنود القدماء يعتبرون أن ميترا «هو الرب المهيمن تحت 
مظهره العاقل الرصين الحليم القدوسء كما يعتبرون أن فارونا هو 
الرب المهيمن تحت مظهره الكئيب المهيب العنيف الرهيب 
الميحارت)7..كما إن ستحد :فى رونا 'هذة اللوحة المردوجة نفسها 
بكُلَ ما فيها من تضادات وتناوبات: فمن جهة نجد التضاذ بين تبع 
اللوبركوسيين”*' وتبع الفلامن: «انفلات أهواء الفتى الأهوج 


(77) -17100 02765211211015" ملاعل «لاى أودكط :ونا 'آ-ه 7111 ,التفصسسدآ[ د5عع1مء0 
له 204 بعوووط لومممدع1 لصة إاتتمطاسم لمساعتمك ,ماءتمعصيمد ها ع0 كدتعفممماء 
.م ,(1948 ,[لتمستاللةوت)] :مقتوط) 
(*) الوبركوس» من الطواطم ال حامية لروما نسبة إلى الإله الذئب. والفلامن هم كهنة 
المعبد المختصون بالإله الرسمي للدولة» وكان عددهم 15 في روما. 
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وتسلّطهء في مقابل وقار الشيخ المقدس ودقته واعتداله»26. ومن 
جهة أخرى نجد اختلاف البنى والسلوكات عند ملكي روما الأولين 
روملوس ونوما. إذ إِنَّ التضادٌ بينهما يتوافق من حِيت المبذا الات 
مع التضاد بين تبع اللوبركوسيين وتبع الفلامن وهو على كل حال 
يتفق من كل الأوجه مع التقاطب بين ميترا وفاروناء وهو تقاطب 
نلاحظه في الهند أيضاً ليس على الصعيد الديني والأسطوري الصرف 
فقطء بل كذلك على الصعيد الكوني (الليل والنهار. .. إلخ) وعلى 
صعيد التاريخ الملحمي (إذ إِنَّ مانوء الملك المشرّع» المقابل لنوماء 
هو حفيد الشمس ومؤسس «(الملكوت الشمسي»» كما إن 
بورورافاس». ملك الغاندارفاء المقابل لروملوس» هو حفيد القمر 
ومؤسس «الملكوت القمري»). 


ويكفي أن نقارن بين ما فعله الرومان والهئنود بالموضوعة 
الأسطورية ‏ الشعائرية الهندو ‏ أوروبية القديمة لكي ندرك الفرق بين 
هاتين العبقريتين. فبينما طورت الهند صياغة لاهوتية وفلسفية لمسألة 
التكامل والتناوب المتمثلة بهذين المظهرين للرب السيد المهيمن”””. 
كانت روما تضفي الطابع التاريخي على آلهتها وعلى أساطيرها. فبقي 
مبدأ التكامل والتناوب» في روماء عند مستوى الطقوس والشعائرء 
أو أنّه استخدم في بناء تاريخ خرافي» على عكس ما جرى في الهند 
حيثٌ إِنَّ هذين المبدأين» وقد أخذا بمعنى من المعاني على أنتهما 





(78) المصدر نفسهء» ص 62. 

(79) أهرمم 1 4 ةمالا أمنااجامك الإقسة م2 عقدده00) طمتامع1 ملصحمم 
بجع31) 2 7 بوعلمع5 لفاصعم0) سمعتعصق ,ابرع نم0 ره بررمء 17 7م14 ع1 جر «عسامم 
هط[» ,علدتاط دع11ة لمعه ,(1942: ,[لإاععه5 لهأمع 02 مفعتففسية] (تصطم0 ,معيه11 
ب (1949 لتحة) 5 .مط ,6لو 111 «روعصمءفممهتء-ملمة ممنوتاءء 1 أء غاأعستميء امه 

342-49 .مط 
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يتجسدان في ميترا وفاروناء كانا في أساس صيغة أنموذجية في تفسير 
العالكم بوتفسير البهية الخدلية: الى :ترك نحط كيدرنة 'الإتسان رذ 
تشتمل الوضعية البشرية بصورة حفيّة على موع ذكري ومنوع أنثوي. 
حياة وموت». عبودية وحرية ... إلخ. 

والحق أن ميترا وفارونا يقفان واحدهما فى وجه الآخر مثل تضاد 
النهار والليل» بل مثل تضاد الذكر والأنثى (إذ تقول الساتاباتا براهمانا 
(874/114710 #اأأهوهاه5)» 211 4. 4 و )9‏ (إن ميترا يقذف سائله 
المنوي فى فارونا»). أو أيضاً مثل التضاد بين من يتفكر (أبهيغنتر) ومن 
يفعن (كارنااه ارين الجراهيان وال#تمائراه اي «الملطة الروحية» 
و«السلطة الزمنية». بل إننا نجد ما هو أبلغ: فالثنوية التي صاغتها 
الفلسفة السامخيّة بين «حال» (بوروشا) سلبي ساكن باعتباره مراقباً» 
وبين «طبع» (براكريتي) فاعل وخلاق» كانت ثُرى من جانب الهنود 
بوصفها شهادة على التعارض بين ميترا وفارون©. وربما كان من 
الممكن استخراج هذه العلاقة نفسها من المنظومة الفلسفية الأخرى» 
أي الفيداتناء فى ما يخص براهمان ومايا: إذ «إن ميترا هى 
البراهمان»» على ما تؤكد النصوص الشعائرية القديمة» كما إِنَّ الماياء 
فى نصوص الفيداس» هي التقنية التى يستخدمها الساحر فارونا!؟©. لا 
00 نصوصاً أقدم مثل (ريغ فيداء الكتاب 1 الأصحاح 164» الآية 
8) وصفت فارونا بأنه الظاهر المتجلي. 


التقاطب و«توافق الأضداد) (باللاتينية: #تاسءةكسمنم) 
(سستمم؛غتومرمه) 

طبعاً لم يكن الزوج ميترا - فارونا النموذج الأصلي لِكُل أشكال 

(80) انظر مثلا: ملتتغسنا12 نصز 0م0001 ,39 لسه 318 متن: رلانطدبمك طنبمررة انهل 


.09 .م ,.لفط1 
(81) ْ .2090 .مم ,.لتط1 ,اعمط 
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التقاطب الأخرى. فهو لم يكن إلا أهم تعبير من الناحية الدينية 
والأسطورية» عن ذلك المبدأ الذي حدّد الفكر الهندي بموجبه معالم 
البنية الأساسية التي تحكم الكلية الكونية والوجود البشري. والواقع 
أن الاجتهادات النظرية اللاحقة قد ميزت فى براهمان بين وجهين 
اثنين: أبارا وباراء أي «أدنى» و«أعلى», دين ومستترء ظاهر 
وباطن. هكذا نظل دائماً حيال سد التقاطب. وهذا التقاطب الذي 
يشكل دفعة واحدة» وحدة نصفية وتناوباً موزوناً» يمكن الكشف عن 
وجوده فى مختلف «الشواهد» الأسطورية والدينية والفلسفية: ميترا 
وفاروقاء الأجعه العرية توغير المرقة من البراهماة براهمانا وقاياة 
بوروشا وبراكريتي» ثم في مرحلة متأخرة: شيفا وشاكتي أو سامسارا 
ونرفانا. ْ 
لكن بعض هذه التقاطبات يتجه تحو الإلغاء المتبادل ضمن 
توافق الأضداد أي ضمن وحدة ‏ كلية متضاربة ضمن ذلك المنشأ 
(بالألمانيّة لصدمع:ا) الذي تحدثت عنه منذ قليل. وليس الأمر مجرد 
اجتهادات نظرية ماورائية فقطء بل أيضاً كناية عن صيغ اعتمدتها 
الهند في محاولتها الانتساب إلى نمط من الوجود فريد في يابه. 
والدليل علئ ذلك هو إننا نجد توافق الأضداد (باللاتينية) هذا متضمناً 
في الجيفنا موكتاء أي «المخرّر في الحياة» الذي يستمرٌ وجوده في 
الغالم على الرغم من أنه بلغ الخلاص النهائي. كما نجدهء في 
«اليَقِظ» الذي صارت النرفانا والسامسارا لديه شيئاً واحداء أو في 
ذلك اليوغي التانتري الذي يستطيع الانتقال من الزهد والنسك إلى 
التهتك من دون أي تعديل يذكر في سلوكه**. كانت الروحانية 





(82) لقد سبق أن ناقشنا هذه المشكلات فى : ,معمبر بك دعلءونسمء72 :علدنا وعمعنقة 
706 نمعه1 م2 أ ,(1948 ,[لعمستالدت] :مموط) عون اوعمعء0 - عأملدد عمعمادمط 1 
(1954 ,ل[أمنزد0] :وعو6) عناوكتامعك؟ عددوغط)متاطتط ,منرءطةا ا 
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الهندية مهووسة ب «المطلق». والحال أنه مهما كانت الطريقة التى 
يفهم بموجبها هذا المطلق. فإن هذا الفهم لا يمكن أن يتم إلا 
باعتباره يتجاوز أشكال التناقض والتقاطب. لذا كانت الهند لا تجد 
حرجاً في قبول التهتك» بوصفه وسيلة من وسائل الخلاص» في 
حين أن هذا الخلاص يظل ممتنعاً على الذين ما زالوا يتبعون 
الأحكام الخلقية المرعيّة والمعتمدة في المؤسسات الاجتماعية. 
فالمطلق والتحرر النهائي والحرية والموكشا والموكتي» لست 
بمتناول الذين لم يتجاوزوا ما تسميه النصوص «أزواج النقائض»»ء أي 
تلك التقاطبات: التى تحدثنا عنها. 


إن هذا التفسير الهندي الجديد يذكرنا ببعض الطقوس المرعية 
في المجتمعات الغابرة» وهي طقوس كنا قد رأينا أنها على الرغم من 
اندراجها ضمن الميثولوجياء أو ضمن ما يمكن أن يكون لاهوتاً 
[غابراً] محكوماً ببنية تقاطبية» تهدف بالضبط إلى إلغاء النقائض في 
احتفالات التهتك الجماعى التى تمارس بصورة دورية. فقد رأيناء 
مثلًء أن عشائر الداياك يعلّقون العمل بِكُلّ الشرائع والمحرّمات 
خلال عيد رأس السنة. وليس من المجدي أن نشدّد على الفروقات 
القائمة بين السيناريو الأسطوري ‏ الشعائري عند الداياك وبين 
الفلسفات الهندية والتقنيات الصوفية التي تهدف إلى إلغاء النقائض» 
فهي فروقات واضحة وجلية. غير أنه يظل من الثابت في كلا الحالين 
أن الكمال الكلي (باللاتينية) يقع خارج نطاق التقاطبات. ولا شك في 
أن الكمال الكلى عند الداياك يتمئّل فى الكلية الإلهية التى تنحصر 
فيه وحدها إمكانية الخلق من ديد .وإمكائية التتجلى: التجدية للحياة 
الممتلئة بالغبطة» في حين أن الكمال الكلي عند اليوغيِين وغيرهم 
من المتصوفة المتأملين» يتعالى على الكون والحياة» لأنه يمثل بعداً 
وجودياً جديداً» بُعد الوجود «غير المشروط»». بعد الحرية المطلقة» 


316 


والغبطة. ونمطٌ وجود لا سابق ولا مثيل له لا فى الكون ولا عند 
الآلهة» إذ هو إبداع بشري محضء يقتصر الوصول إليه على البشر 
وحدهم. حتّى إذا شاء الآلهة أن يتوصلوا إلى الحرية المطلقة كانوا 
ملزمين بالتجسد وإلى انتزاع هذا الخلاص عن طريق الوسائل التي 
اكتشفها وبلورها البشر. 

لكن بالعودة إلى المقارنة بين الداياك والهنود فإن هناك أمراً أخر 
يتوجب عليئا أن نضيفه وهو أن الإبداع الذي تأتي به عبقرية إِثنيّة محددة 
أو ديانة معينة لا يتجلى فقط عبر عملية إعادة تأويل وتقويم وتقدير 
لمنظومة غابرة من التقاطبات» بل يتجلى عبر المعنى الذي يُسبّغْ على 
عملية اجتماع الضدين أيضاً. ذلك أن تهتّك الداياك كما التهتّك التانتري» 
نما يُنُمِانَ نوعاً من تؤاقق أضداد»لكن الدلالة المستمدة سن تجاوز 
النقائض والتعالى عليها ليست واحدة فى كلا الحالتين. وبتعبير آخرء فإنه 
لا التجارب التي صار ممكناً القيام بها بفضل اكتشاف التقاطبات وبفضل 
تعليق الآمال على تكاملهاء ولا الترميزات التي تصيغ هذه التجارب 
وتستبق أحياناً حدوثهاء بقابلة للاستنفاذ. على الرغم من أن التجارب 
والترميزات المذكورة قد تبدو في بعض الثقافات وكأنها استنفدت 
إمكاناتها واحتمالاتها كلها. فإذا كنا نتوخى الحكم على خصوبة مذهب 
رمزي يعبر عن بنى الحياة الكونية» ويجعل بالتالي وفي آن معاً نمط 


شه اك ود لال لاخر جردني 


5 والين 
أرجأت عن عمد الكلام عن الصين حتى النهاية: فكما هي 
الحال في المجتمعات الغابرة في الأمريكتين وأندونيسياء كان 
التقاطب الكوني» المعبر عنه برمزي اليانغ والين (معيشاً) 3 فى الصين 
عبر الطقوس والشعائر. كما أنه كان مول زم كر اتمرقها اشع 
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جامع شامل. إلى ذلك». وكما هي الحال في الهندء» فقد جرى تطوير 
أفق هذا الزوج من المتناقضات وتوسعتهء اليانغ والين» ليصير نظرية 
في نشأة الكون نظمت وشرعنت من ناحية؛ عدداً لا يحصى من 
التقنيات المادية ومن المذاهب الروحية.». كما ألهمت. من ناحية 
أخرى أنواعاً من النظريات الفلسفية الدقيقة والمنهجية. ولن أقوم هنا 
باستعراض نشأة اليانغ والينَ وتكونه» ولا بسرد تاريخهء بل أكتفي 
بالملاحظة التالية وهي أن الرمزية التقاطبية كانت موجودة بكثرة في 
الأيقونيات البرونزية لعصر أسرة شانغ  1400(‏ 1122 ق. م. بحسب 
التقويم الصيني التقليدي). وقد لاحظ كارل هنتزي الذي كرّس لهذه 
المسالة سلسلة من الكتب المهمّة». أن الرموز التقاطبيّة مشغولة بشكل 
يبرز فيه التركيز على اتحادها واقترانها. مثال ذلك أن البومة» أو أي 
شكل آخر يرمز إلى الظلمات» مزوّدة ب «عينين شمسيتين»» في حين 
أن رموز النور معلمة بعلامة «ليلية»*. ويفسّر هنتزي اتحاد الرموز 
التقاطبية على أنّه شهادة على أفكار دينية خاصة بتجديد الزمان وببعث 
روحي جديد. ويرى هذا المؤّف أن رمزية اليانغ والين وجدت في 
أقدم الأشياء الطقسية قبل زمن طويل على وجودها في النصوص 
المكتوبة الأ 


(83) «عل هاطلن) تتعاععالقة اا ا(متعناء1 ,تعانتعط ايض[ ,أ «عوء 8012 ,ععامع1آ اعد 

15 192 .مزم ,([1951 ,اععلعلاد ء(آ تمعمء ناص هة)]) )أء2-ج 5101 

أنظر أيضاً ملاحظاتنا في: 25 331 .هم ,(1954 اقبحه) 83 .مم رمسوفيتن 
(84) ملاع ومجلاء8 نظ .ءاءء5 «ع0 أرولاء!11 ذاه كيه كم ,بعجتمعكتة؟ اعده 

.]1 99 .مم ,(1961 ,[اأعلكك] تأمقع ا ان5) معلتعع )له ,عتكعددوهع0 ,همصنيت) من عأتاوط سترعوعاء56 


ولعرض إجمالي لمشكلة التقاطب انظر : 065 علاط سيرك ,تعاوء م1 ممقصمهت] 
مماسف] ناندع اي5) 1 بمعمدمنتوتاعظ ععل علتامطمو5 ,سكي طمن بعءستمعطل 
.]1 17 .مم ,(1958 ,[مسممعو 111 
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وهذه هي النتيجة التي توصل إليها أيضاً مارسيل غرانيه ولو عبر 
مصادر أخرى وباستخدامه لمنهج آخر في البحث. ويذكر غرانيه أن 
لفظة الين تستحضر في الشيكنغ (وصتكا عط0) فكرة الطقس اليارد 
والملبّد بالغيوم» وما هو داخلي أيضاًء في حين أن لفظة يانغ توحي 
بفكرة الدفء والتعرّض لنور الشمس”**. فاليانغ والينَ يدلان» بتعبير 
آخرء على مظاهر المناخ العينية والمتضاربة©©. وفي أحد كتب 
العرافة» كوي تسانغ (15888 فعنده), وهو كتاب قُقد منذ زمن طويل 
ولم يبق منه إلا بعض المقاطعء يجري الكلام عن «وقت للنور» 
وعن «وقت الظلام» ‏ وهذا كلام يستبق المثل السائر عن تشووانغ 
شو: «وقت للبهاء ووقت للانكفاء. وقت للصفاء ووقت للوجوم. 
وقت للحياة ووقت للموت»”*. فالعالم يمثل إذن «كلاً واحداً ذا 
طبيعة دورية [تاو» بيين» تونغ] قوامه المزاوجة بين ظاهرتين 
متكاملتين ومتناوبتيت 8906 


ويعتقد غرانيه أن فكرة التناوب والتعاقب قد طغت على ما يبدو 
على فكرة التضاد9©, وهذا ما تبيّنه لنا بنية التقويم الصيني. «فقد 
استّعين باليانغ والينَ لتنظيم مادة الروزنامة لأن رموزها وشعاراتها 
تستحضر: استحضاراً شديداً مسألة المزاوجة الإيقاعية بين مظهرين 
عيئيين متضادين2”””. ففي الشتاء» على ما يرى الفلاسفة» «يقهر الِينّ 


' (85) عوغطاصلزة ,عاتمقصسسط! عل سمتانتام "| ,ععامطبله عفعومط هل بأعمهع© أععروكة 
117 .ص ر(1934 ,[عا نل ععسمدسكتهمع18 2] تمتمدط) [لط /2]009 .وملاعمد .1] زولتاء لام 
(86) المصدر نفسهء ص 118. 
(87) المصدر نفسهء ص 132. 
(88) المصدر نفسهء ص 127. 
(89) المصدر نفسهء؛ ص 128. 
(90) المصدر نفسهء» ص 131. 
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اليانغ الذي يخضع تحت طبقات الأرض المتجمدة إلى ضرب من 
الامتحان السنوي يخرج منه معافى ممتلئا حيوية. ثُمَ يفرَّ من سجنه 
ىق بداية الربيع. عندئذٍ يذوب الجليد وتستيقظ الينابيع ني 
هكذا يتضح .أن الكون عبارة عن سلسلة من الأشكال المتضادّة التي 
تتعاقب وتتناوب بصورة دورية. 


كان مارسل غرانيه متأثراً باجتماعوية دوركهايم إلى حدّ كبير 
الأمر الذي حدا به إلى أن يستخلص تصوراً وصياغة منظومية لأشكال 
التناوب الكونية من الصيغ القديمة للحياة الاجتماعية الصينية. ونحن 
لا نحتاج إلى أن نجاريه في هذا الاتجاه. لكن من المهم في نظرنا 
إبراز التناظر القائم بين التناوب المتتام (161026221م2022) للنشاطات 
لدى الجنسين» وبين الإيقاعات الكونية التي تخضع لتعاقب أفعال 
اليانغ والينَ. وبما أنه صار تعيين طبيعة مؤنثة في كلّ ما هو ين» 
وطبيعة مذكرة في كل ما هو يانغ» فإن موضوعة الزواج المقدس التي 
تهيمن في رأي غرانيه على كل الميثولوجيا الصينية» تنم عن بعد 
كوني» فضلاً عن البعد الديني. والتضادٌ الشعائري بين الجنسين الذي 
يتم في الصين القديمة «على النحو المعروف بين جمعيتين حرفيتين 
متنافستين»*'' يعبّر في الوقت نفسهء عن التضاد المتتام بين نمطي 
وجودء وعن تناوب مبدأين كونيين» اليانغ والينَ. وفي الأعياد 
الجماعية التي يجتفل بها خلال الربيم والخريف يصطف الكوويات 
المتضادان وجها لوجه ويأخذ كل منهما بتحدّي الآخر شعرا. «اليانغ 
الأدوار. وهما تعبران على نحو مشترك» عن وتيرة الإيقاع الكوني 


(91) المصدر نفسهء ص 135. 
(92) المصدر نفسه. 
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والاجتماعى”73. إن الكورسين المتضادين يتجابهان كما يتجابه الظل 
والتون والمكانا الذي: يتجتعاة: فيه يمكل ميجمل الميجال» “نمام امدلما 
ترمز المجموعة إلى مجمل الجماعة البشرية ومجمل الحقائق المنتمية 
إلى عانم الطيي 7 ويتوّج هذا الاحتفال زواج جماعي مقدّس. 
وكما سبق أن لاحظنا فإن هذا النمط من حفلات التهتك الشعائرية 
أمر شائع في أماكن عدة من العالم. في هذه الحال أيضاً نجد أن 
التقاطب الذي يتم التسلّيم بأنه قاعدة أساسية تحكم الحياة طوال 
السنة» صار في حكم الملغّى أو المتجاوز عبر توحّد النقيضين. 


ولا نحتاج إلى مزيد قول حول عملية بلورة هذه المقؤلات من 
خلال الجهد المنهجي للفلاسفة. جل ما يمكن أنْ نضيفه هنا هو أن 
مقارنة مقولة التاو مع مختلف الصيغ البدائية التي تتحدث عن 
«العنصر الثالث» باعتباره حلا للتقاطبات يشكل موضوعة شيّقة بالنسبة 
لمؤرخ الأفكار. ولحسن الحظ فإن هذا العمل جار على قدم وساق. 

ملاحظات ختامية 

في ختام هذا البحث أود أن أعود إلى نقطة تبدو لي حاسمة في 
كل بحث مقارن» عنيت بها تحديداً عدم جواز رد الإبداعات الروحية 
إلى أي منظومة من القيم كانت قائمة قبلها. ففي العالم الأسطوري 
والديني نجد أن كل إبداع يعيد خلق بناه الخاصة به» مثلما أن كل . 
شاعر كبير يعيد اختراع لغته. والواقع أن مختلف أنماط القسمة الثنائية 
والتقاطب. والثنويّة والتناوب» والإثنينات المتناقضة وتوافق الأضدادء 
أمور نجدها في كل أنحاء العالم وخلال كل مراحل الحضارة. لكن 


0 


مؤرّخ الأديان يهتم أساساً بالكشف عما فعلته حضارة بعينهاء أو 


(93) المصدر نفسه.ء ص 141. 
(94) المصدر نفسهء» ص 143. 
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مجموعة من الحضارات» بهذه المعطيات المباشرة. إن اجتهاداً تأويلياً 
يتتبّع عملية فهم الإبداعات الثقافية يتردّد أمام المحاولة التي تسعى 
إلى ردّ كل أصناف الإثنينات والتقاطبات إلى نمط أساسي واحد 
يعكس ضرباً من النشاطات المنطقية اللاواعية. ذلك أن التقسيمات 
الثنائية قابلة من جهة» للتصنيف إلى فئات عدة» كما إِنَّ بعض 
المنظومات النموذجية من جهة ثانية» قابلة لأن تحمل عدداً مذهلاً 
من الوظائف والقيم. ولا مجال هنا لوضع جردة كاملة ومفصّلة بكل 
أصنئاف ومنوّعات الإثنينات» والتقسيمات الثنائية» والتقاطبات» 
الدينية. فهذا في الواقع عمل واسع متشعّب يفيض عن نطاق 
موضوعنا. لكن الوثائق القليلة التي حللناهاء والتي حرصنا في 
اختيارها على أن تكون ممئّلة أفضل تمثيل لغيرها من الوثائق» تكفي 
للحكم على تحليلنا. 


هكذا يسعنا أن نميّز على وجه الإجمال بين 1 مجموعات 
التقاطبات الكونية» و2 - المجموعات التي تتصل مباشرة بالوضع 
البشري. ولا شك في أن هناك ترابطاً بنيوياً وثيقا بين التقسيمات 
الثنائية والتقاطبات الكونية» وبين تلك التى تتصل بالنمط المتخصوص 
لوجود الإنسأن. على الرغم من ذلك فإن تمييزنا المذكور:لا يخلو 
من فائدة» إذ إن التقاطبات التي تنتمي إلى المجموعة الثانية بشكل 
خاص هي التي شقّت الطريق في عدد من الثقافات وابتداة من لحظة 
تاريخية معينة أمام النظر والتفكير الفلسفيين. ويمكننا أن نميّز في 
التقاطبات الكونية بين تقاطبات ذات بنية مكانية (يمين/ يسارء فوق/ 
تحت ... إلخ). وأخرى ذات بنية زمانية (ليل/ نهار/ الفصول ... 
إلخ)» وثالثة تختص بتحديد العمليات التي تجري بموجبها الحياة 
الكونية (حياة/ موت/ وتيرة الحياة النباتية . .. إلخ). أما التقسيمات 
الثنائية والتقاطبات المتعلّقة بالوضع البشري والتي تكون أحيانا شيفرة 
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لفك ألغاز هذا الوضع البشري» فهي أكثر عدداً من الأولى وأكثر 
«انفتاحأا إذا جاز القول. ويظل الزوجان الذكر والأنثى هما 
الأساسيان فيهاء لكن بوسعنا أن نميّز فيها أيضاً بين تقسيمات ثنائية 
عرقية (نحن/ الآخر الغريب) وأسطورية (التوآمان. المتضادان) 0 
(مقدس/ دنيوي. وهذه في الواقع ثنوية تعبّر عن قسمة كلية تتعلق 
بالكون كما تتعلق بالحياة والمجتمع, الآلهة/ وأعداء للآلهة . 
إلخ.) وتقسيمات ثنائية َلّقية (الخير/ الشر . .. إلخ). 


إن أول ما يستدعي الانتباه في هذا التصنيف الموقت والمجتزأ 
هو أن هناك عدداً كبيراً من التقسيمات الثنائية والتقاطبات التي 
«تتضمن الواحدة منها الأخرى». مثل التقاطبات الكونية» مثلاء 
والتقسيمات الثنائية الجنسية والدينية. فهي في نهاية الأمر تعبّر عن 
صيغ الحياة وأشكالها بما هي تواتر وتناوب. وكما لاحظنا عند عشائر 
الكوجي والأندونيسيين (والشيء نفسه ينطبق على الصينيين) أن 
التضاد التقاطبي يتحول إلى «الشيفرة» التي تمكن الإنسان من الكشف 
في آن واحد عن بنية العالمء وعن معنى وجوده عو ,على هذا 
الصعيد لا يعود يسعنا أن نتحدث عن «ثنوية» دينية أو خلقية» إذ إِنْ 
التضاد لا يفترض وجوداً مسبقاً «للشر» أو «للشيطاني». إن الأفكار 
الثنوية الواضحة المحددة تبرز إلى الوجود من تلك الأزواج من. 
المتضادات التي لا يكون فيها أحد الزوجين المتعارضين متضمّناً في 
الآخر. وهذا أمر واضح في الميثولوجيا الكاليفورنية المتعلّقة بنشأة 
الكتون) والعن تملي مكانة ناززة الكل من الله والفتوط» على مد 
سواء. لكننا نجد أيضاً مثل هذا الوضع في ميثولوجيا مانابوش: إذ إن 
صراعه مع القوى الدنيا لم يكن مقرراً سلفاء بل نشأ إثر حادثة عابرة 
(مقتل الذئب). 


قد يكون من المفيد أن نحدّد بدقة» في أي ثقافات. وفي أي 
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أزمنة فقدت الأوجه السلبية من الحياة وظيفتها الأصلية» فتحوّلت من 
كونها مقبولة ومعترف بها على أنها لحظات تكوينية وعادية صلب 
الكليّة الكونية» إلى أن تفسر على أنها تجليات للشر. إذ يبدو أن 
«فكرة الشر» فى الديانات المحكومة بمنظومة تقاطبات» لا تظهر 
باعتبارها فكرةٌ مستقلّة إلا ببطء وبشيء من الصعوبة» حتّى إِنَّ فكرة 
الشر تستبعد من نطاقهاء فى بعض الخالات» غددا :من ارح البحياة 
السلية رقن لقف واللمردن زالعدف الفط الغائز و العوتة 
إلخ). وقد رأيناء عند عشائر الكوجيء أن «فكرة الشر' مقبولة 
يوضتها لحظةضوورية 8 من اام لحظات الحياة 

ختاماً من المهم التذكير بأن الوساطة بين المتناقضات تطرح هي 
الأخرى عدداً لا بأس به من الحلول. فهناك تعارض». وصدامء وقتال 
(أو معركة)» لكن النزاع ينحل في بعض الحالات ضمن نوع من 
الاتحاد ينتج منه «عنصر ثالث»» بينما تبدو التقاطبات في حالاات 
أخرى متعايشة بصورة متضارية ضمن نوع من توافق الأضدادء أو أنه 
يصار إلى تجاوزهاء أي إلى إلغائها إلغاءة جذرياًء أو إلى تحويلها إلى 
شيء غير واقعي أو مستعص على الأفهام أو من دون معنى (وأعني 
هنا بشكل خاص بعض الحلول التي تطرحها الماورائيات الهندية 
والتقنيات «الصوفية»). إن هذا التنوع في حلول المسائل المطروحة 
عن طريق التوسط بين المتناقضات (ويجب أن نضيف إليها 
الطروحات «الثنوية» الجذرية التي ترفض كل أنواع الوساطة) يستحق 
استقصاء خاصاً. فإذا كان صحيحاً أن أي حل للأزمة الناجمة عن 
وعى التقاطبات ينطوي بمعنى من المعاني على بداية الحكمة» فإن 
تعدّد هذه الحلول وتنوعها الشديد يدفع م ذاته باتجاه النظر النقدي 
ويمهّد الطريق أمام نشوء الفلسفة. 
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الثبت التعريفي 


الإثنولوجيا (083امسطفكظ) : من اليونانية : إثنوس. أي الشعب أو 
القوم؛ وهي ذلك الفرع من الأنثروبولوجيا الذي يقارن ويحلل 
الأصول والجذورء. والتكنولوجياء والدين» واللغةء والبنية الاجتماعية 
للمجموعات الإثنية أو القومية أو العرقية للبشر. والإثنوغرافيا 
(زنامهودسط)ظة) (من اليونانية أيضاً: إثنوس الشعب أو القوم وغراف 
الوصف الكمي والنوعي للظواهر الاجتماعية الإنسانية استناداً إلى 
عي ميداني يوم ابه به الباحث صمل جماعة 0 اجماعات محددة 
را ودزنها الاتنوغرافيون ويقارنون في ا بين متا الكقافات 
بحثاً عن ما هو مشترك وما هو خاص ومميز في كل منها وصولاً إلى 
محاولة إعادة تركيب التاريخ م البشري وتعيين ثوابت ثقافية وتعريف 
التغير الثقافى وصياغة تعميمات حول «الطبيعة البشرية». وهو هو المفهوم 
الذي انتقده فلاسفة ومفكرون منذ القرن التاسع عشر (هيغل» 
ماركس» البنيوية . .. إلخ). وفي بعض البلدان مثل أمريكا وبريطانيا 
تسمى الإثنولوجيا أنثروبولوجيا ثقافية أو اجتماعية. ومنذ أواخر القرن 
الثامن عشر جرى اعتبار الإثنولوجيا فرعا علمياً ولكن بالإمكان أن 
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نسمي كل دراسة مقارنة للجماعات البشرية إثنولوجيا. وقد ساهم 
اكتشاف العالم الجديد في آخر القرن الخامس عشر في تطور الاهتمام 
الغربي بالآخر المختلف الذي سمي يومها البربري المتوحش أو 
البرّي. وهكذا جرى تعميم ثنائية الحضارة والبربرية. إلا إن تطور 
الإثنولؤجيا على يد كلود ليفي ‏ ستروس (الأنثروبولوجيا البنيوية) 
أدى إلى نقد جذري لمفاهيم التقدم والحتمية والتطور الخطي ولتلك 
الثنائية المزعومة عن مجتمعات لها تاريخ ومجتمعات بلا تاريخ. وكان 
مقصد ليفي ‏ ستروس إيجاد ثوابت أو ثابتات كونية عامة في 
المجتمعات البشرية (تحريم سفاح القربى برأي ليفي ‏ ستروس). إلا 
أن هذا النوع من العمومية الثقافية الكونية قد جرى دحضه وخصوصا 
في أعمال ماركس ونيتشه وميشال فوكو ولويس آالتوسير وجيل دولوز. 


الإثنوميتودولوجيا ((ع6)004010«مهط8) : (حرفياً تعني دراسة 
مناهج وطرق عيش شعب أو قوم) هي فرع سوسيولوجي يفحص 
الطرق التي بها يفهم الناس عالمهم الذي يعيشون فيه» ومن خلالها 
ينقلون هذا الفهم إلى غيرهم وبواسطتها ينتجون النظام الاجتماعي 
المشترك الذي يعيشون فيه. وكان هارولد غارفنكل 011ة11) 
(اعاهقءة6 هو الذي نحت المصطلح في الستينيات. وتتميز 
الإثنوميتودولوجيا عن علم الاجتماع التقليدي في أمرين أساسيين: 
الأول» في حين تكتفي السوسيولوجيا بتحليل المجتمع بناء على ما هو 
قائم تهتم الإثنوميتودولوجيا بسؤال كيف (بواسطة ماذا؟) يجري إنتاج 
هذا النظام الاجتماعي وكيف يجري تعميمه والتشارك فيه؟ الثاني» في 
حين يقدم علم الاجتماع التقليدي توصيفات لأوضاع اجتماعية تنافس 
التوصيفات التي يقدمها الأفراد المشاركون بهذه الأوضاع» تسعى 
الإثنوميتودولوجيا إلى وصف الممارسات (الطرائق والأساليب) التي 
يستخدمها هؤلاء الأفراد في توصيفهم لتلك الأوضاع بالذات . 


326 


الأنشر وبولوجيا (:8ه1دممعطاس): من اليونانية أنتروبوس» أي 
الكائن البشري ولوغوس أي المعرفة. ٠‏ فهي بالتالي الدراسة العلمية 
للبشر أو علم الإنسان أو الإناسة» وتبحث في أصل الجنس البشري 
وتطوره وأعراقه وعاداته ومعتقداته . .٠‏ إلخ. ولم ينشأ هذا العلم من 
5 إذ إن جذوره هي في البيولوجيا والعلوم الإنسانية والاجتماعية. 
وفي أواخر القرن التاسع عشر ومطلع القرن العشرين» وبفضل أعمال 
فرانز بوعاس وبرونيسلاف مالينوفسكي تميزت الأنئروبولوجيا 
الاجتماعية عن بقية فروع العلوم الاجتماعية» وذلك بالتركيز على 
الفحص المتعمق للسياقات الحضارية وعلى المقارنة ما بين الثقافات 
المختلفة للشعوب وعلى الأهمية التي توليها على الانغماس التجريبي 
الطويل الأمد في مجال أو حقل الدراسة والبحث» وهو ما يسمى 
بالمعاينة عبر المشاركة. شددت الأنثروبولوجيا الثقافية خصوصاً 37 
النسبية الثقافية» وكان ذلك أظهر ما يكون في الولايات المتحدة بدءاً 
من انتقادات بوعاس ضد الأيديولوجيا العنصرية للقرن التاسع عشرء 
مروراً بدعوات مارغريت ميد للمساواة بين الجنسين وللتحرر 
الجنسيء وانتهاء بالنقد الحديث للقهر الاستعماري وما بعد 
الاستعمار» وفي الدعوة إلى التعددية الثقافية. 


الإنوما إليش (طوناظ هقدسسم12) : هي ملحمة أو أسطورة الخلق 
والتكوين البابلية وقد اكتشف العلماء أجزاءها المتفرقة في أنقاض وبقايا 
مكتبة أشوربانيبال في نينوى (الموصل» العراق) وأعاد هنري لايارد 
تجميعها عام 1849. والملحمة عبارة عن ألف بيت من الشعر باللغة 
الأكادية على سبع لوحات, أو ألواح من الآجرء كل منها تحمل ما بين 
5 و170 سطراً من النص. وقد ضاع معظم سطور اللوح الخامس. وقد 
وجدت نسخة مطابقة عن اللوح الخامس في سلطانتيب (حران القديمة). 
وهذه الملحمة هي أهم مصدر لفهم النظرة البابلية للكون والحياة» لا بل 
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أثبت باحثون كثر أنها في أساس سفر التكوين التوراتي. والنقطة 

الجوهرية في ملحمة الإنوما إليش تتمثل في محورية دور الإله مردوك' 
(الإله البابلي الأكبر) وفي وجود البشر لخدمة الآلهة» حتى قيل إن هدف 
الملحمة تعظيم مردوك ورفعه فوق كل الآلهة البابليين. وهناك نسخ 
آشورية عن الملحمة» أهمها تلك التي وجدت فى مكتبة أشوربانيبال» 
وتعود إلى القرن السابع قبل الميلاد. ويعتقد أن القصة بحد ذاتها تعود 
إلى القرن الثامن عشر قبل الميلاد. والبعض يقول إنها لا ترقى إلى أبعد 
من القرن الرابع عشر. 


البطل المحضر أو مؤسس الحضارة (0ع11 لهدمنغدمنا1؟): هو 
بطل أسطوري خاص ببعض الجماعات العرقية والدينية والثقافية يعمل 
على تغيير العالم من خلال الاختراع والاكتشاف. ولعل المقصود به 
مكتشف النار والزراعة والغناء والدين والتقاليد. وهو لذلك أهم 
الشخصيات الخرافية والأسطورية عند شعبه والمؤسس أحياناً للسلالة 
المالكة. وفي بعض الأساطير هو يستمرّ في الحياة أبدياً ولعله يسكن 
النجوم أو هو نجم معين أو مذنّب أو مجرد روح تسكن الأشياء. 
وفي بعض الحضارات خصوصاً لدى الهنود الحمر في أمريكا 
(السكان الأصليين) تمتزج شخصية البطل الأسطوري المحضر 
بشخصية المدلّس أو الدجالء» مثل القيوط الذي يسرق النار من 
الآلهة (أو من النجوم أو الشمس)» فهو مدلّس لبان (نقول بالعامية 
تلبيس كإسم له علاقة بإبليس بمعنى الشيطنة واللعب والاحتيال 
والتدليس وليس الأذية الشيطانية. والتلبيس في الأصل فعل ورد في 
القرآن لوصف أولئك الذين يلبسون الحق بالباطل) وهو في الآن عينه . 
مؤسس الحضارة الخاصة بشعبه. 


التكريس أو التأهيل زسه ته نائسل) : ترجمها الى لبعض التنسيب. وهي 
عند الفرق السرية الحديثة مثل الماسون وغيرهم التكريس. وهي في 
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الكنيسة المسيحية التنشئة والتدرّج في التنشئة (كما عند الرهبان من 
فرقة يسوع)» وأسرار هذا التدرّج في الكنائس هي المعمودية والتثبيت 
(أو سر الميرون) والأفخارستيا (قداس عشاء الشكر). وهي عند بعض 
آخر طقوس القبول وقيل طقوس العبور والتَعْدِية وقيل المسارّرة 
وتعني استلام الأسرار من فعل أَسَرء كما في الآية الكريمة : «إثم أني 
أعلنت لهم وأسررت لهم إسراراً4”''. وقيل الابتداء والإدخالية» 
وقيل التسليك (من دخول سلك التصوف أو الطائفة الحرفية). وفى 
الصوفية التدرّج في المقامات وعند الطوائف الحرفية الترفيع في 
الكارء وعند طائفة الموحدين الدروز هي استلا م الدين : ..الخ. 

وكل هذه صحيحة من حيث أن المقصود هو ل والتجارب 
الاختبارية التي تجري للمبتدىء أو المريد (تنشئة) لكي يصير جديراً 
(يتأهل ويتدرّج» والعبارتان مستخدمتان في سلكي التعليم والمحاماة) 
بأن يكون عضواً في الجماعة (تكريسه بصفته عضواً أو تنسيبه إلى 
الجماعة أو قبوله فيها) أو لكي يعبر أو يُعَذّي من حال إلى حال» أو 
ليبتدىء حياة جديدة» أو يدخل في سلك الطريقة أو الطائفة أو يستلم 
أسرارهاء أو يترفع إلى رتبة أعلى . .. إلا أنني وجدت في الكتب 
اليهودية كلمة الترسيم (وهي في الكنيسة المسيحية الرسامة) وفي 
تاريخ المدن الإسلامية عبارة الشدذ وهي مثيرة تحتاج إلى توضيح من 
خلال استعراض علاقة الطرق الصوفية بالطوائف الحرفية فى المدينة 
الإسلامية. شكل العلماء في اللاولة لعفف ثيه دان يمرك باسم 
المؤسسة الدينية باعتبارها جزءاً من جهاز السلطنة ونافذةٌ للمؤسسة 


(1) القرآن الكريم» «سورة نوح» الآية 9. 

(2) انظر: وجيه كوثراني» السلطة والمجتمع والعمل السياسي: من تاريخ الولاية 
العثمانية في بلاد الشام» سلسلة أطروحات الدكتوراه؛ 13 (بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العربية» 1988). 
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الحاكمة على المجتمع. وتدرجت مراتب العلماء بوظائف رسمية 
ومرتبات معلومة وعلى رأس هذه المراتب الدينية كان شيخ الإسلام 
وقاضي القضاة (كبير القضاة) وشيخ الإفتاء و مفتي الديار.. وقد نما 
تنظيم المدينة الإسلامية بحيث يوازن ما بين المؤسسة العسكرية 
للحكم العثماني (الوالي والحاميات العسكرية) وبين المجتمع الأهلي 
الديني» وذلك عبر التنظيم الديني الذي يأتي في مقدمته (في كل 
مدينة) المفتي ونقيب الأشراف والقاضي الذي هو الحاكم الشرعي 
للمدينة والذي كان أيضاً يوجه الوظائف الدينية الأدنى فيثبت مشايخ 
الحرف في مشيخاتهم ويفض منازعاتهم. أما الأشراف فهم العائلات 
ذات الأنساب الشريفة والتي انتظمت منذ القديم في أطر معينة تحت 
ولاية نقيبهاء وكانت عادة ما تتسلم منصب الإفتاء» إضافة إلى 
منصب شيخ مشايخ الحرف. فعلى الصعيد التقني والتنظيمي يخضع 
التنظيم الحرفي لتراتبية دقيقة صارمة بدءاً من المبتدئين (وهم الصبيان 
في الحرفة) إلى الصانع إلى المعلم إلى شيخ الحرفة.. وعلى قاعدة 
هذه التراتبية لشيخ الحرفة أن يشد بالكار المبتدئين الماهرين فيصيرون 
صناعاً أو معلّمين. وحفلة الشد هي إذاً حفلة ترفيع من رتبة إلى 
أخرى يشرف عليها شيخ الحرفة والنقيب (هو مندوب شيخ المشايخ 
في طوائف الحرف ينوب عنه في حضور حفلات الشد والاجتماعات 
ويتلو الأدعية) والشاويش (رسول شيخ الحرفة يستحسنه أهل الكار 
وليس له سلطة قضائية بل ينفذ أوامر الشيخ ويبلغ الدعوات والأحكام 
ويقوم بدور أساسي في حفلات الشد). ويشارك فيها أهل الحي 
والأقارب وأهل الحرفة. وهذه الحفلة تحوي رموزاً وحركات لها 
دلالتها في التوزيع الوظائفي للسلطة في المجتمع الحرفي وفي 
الالتزام بعهود ومواثيق دينية لها فعل الضوابط لأصول الحرفة وإتقانها 
وعدم الغش فيهاء وسلوك مخافة الله في المعاملة. فالطابع الديني 
الذي يرتسم في حفلة الشد. والذي يبدو في التشديد على قراءة 
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الفاتحة والأدعية والأناشيد النبوية وإسباغ جو من الورع والتقوى على 
المشدود والحاضرين» كلها أمور تشدد على العهد والميثاق والأخوّة 
أمام الله وأمام الجماعة»'0. ونجد في البحث الذي قدمه إلياس قدسي 
إلى المؤتمر الدولي السادس للمستشرقين في ليدن (1883) بعنوان 
انيْذة تاريخية فق الحرق الدمشتقية وعنفاً تفصضييا لحقلة الشد 
ولعلاقة الطوائف الحرفية بالطرق الصوفية من خلال إعطاء مجالس 
الترفيع (الشد) طابعاً رمزياً من الحركات والرموز والإشارات التي 
تستعيد وتستحضر طقوس الممارسة الصوفية الطرقية فتتقاطع الحرف 
معها من حيث تراتبية مراحل المعرفة عند المريد ولجهة شبكة 
علاقات القرابة والحماية والمناصرة والتساعد في الحي «الفتوة أو 
القبضايات والزعيم أو الريس والشيخ وسر المهنة والطريقة. .. إلخ). 
ضمن أخوية حرفية ‏ عائلية - دينية. ومما يورده القدسي «ربط المحزم 
في وسط المشدود (أي الحرفي المرفع) وعقد طرفيه ثلاث عقد (أو 
أكثر)'» ولهذه العقد معنى رمزي صوفي (تماماً كما في رموز 
التكريس عند الماسونيين»» «فالشيخ له وحده القدرة على أن يحل 
العقدة الأولى لأنه رئيس الحرفة كي يعلّم المشدود ما له عليه من 
واجبات الخضوعء وأما الثانية فيحلها المعلم ليفتخر أنه أخرج تلميذاً 
ماهراء ويحل الشاويش الثالثة لأنه أحد السلطات الثلاث التى على 
المشدود أن يخضع لها في كاره». ...ويورد القدسي بعض الأناشيد 
النبوية التي يتلوها النقيب في الحفلة تنتهي بالبيتين التاليين: 

اوجاء بالعهد آيات مكرمة 2 فحافظ العهد في خير وفي نعم 

وخائن العهد لم تربح تجارته وهو بالحشر كم يلقى من النِقم» 


(3) المصدر نفسهء ص 48. 


4( إلياس قدسيء «نلبذة تارخية في احرف الدمشقيةف, ورقة قدمت إلى: 
.(1883 ر[طم .م] نع ]) كاع0 6111 :كاك اماد 0 إن دده ج00 [ه101 ه1116 
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ويتوجه 7 شيخ الحرفة إلى المشدود بالعبارات التالية : «يا بني إن 
الحرف كلها 0 أمانة على الأموال والأعراض والأمقاج» والأمانة 
هى الدين» فإذا نفق كارك إحفظ دينك» كن صادقاً وأميناً واعلم أن 
كارك مثل عرضك حافظ عله بمقدرتك» وإذا استلمت أموال الناس 
فلا تفرّط بهاء وإياك أن تخون أهل الحرفة» والخائن قبيله الديّان». 
وفي ختام حفلة الشد والترفيع يعاهد المشدود المرقع معلمه بعد أن 
يطلب منه هذا الأخير العهد. فيقول: «أعاهدك بعهد الله ورسوله أني 
لا أخون الكار» ولا أغش الصنعة فى شىء»» وذلك بينما النقيب 
يقرأ الفاتحة فوق رأسيهما في مشهد تعبدي مؤثّر. ..00. 


حجر الفلاسفة (عصه)5 5*:عطمه105نط2): باللاتينية وأصم12[ 
تسنطهطم1050نطم» مادة خرافية قالوا إنها قادرة على تحويل المعادن 
البخسة إلى ذهب» وقالوا إنه إكسير الصبا والشباب» ولوقت طويل قيل 
إنه المقصود بالكأس المقدسة التي حوت دم السيد المسيح. وإنه الخيمياء 
التي عرفها العرب وكان أساسها هرمس. ومنه اشتقت عبارة المجموع 
الأكبر أو العمل الأكبر (0115 لتنامع 3/13) ٠‏ وتعني أهم وأكبر عمل يقوم به 
شخص ما وفي أي مجال كان. وفي التقاليد الروحانية كالقابالاه والخيمياء 
الهرمسية وغيرها تعنى مجددا حجر الفلاسفة. والمقصود فى ذلك كله 
طبعاً: الهدف الذي يسعى إليه كل عالم وفيلسوف بل مطلق إنسان فهو 
إذن «عمل حياته» أي ذاك الذي يكرّس له حياته . 


الخيمياء (وتسعطءلة) : اسم مشتق من العربية» يشير إلى صورة 
أولى من صور البحث في الطبيعة وإلى فرع فلسفي وروحاني قديمء 


والروحانية والفن واللغويات لتكون عناصر في قوة أعظم لا علاقة لها 
(5) المصدر نفسهء ص 26-24. 
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بالسحر وإنما هي سحرية بمعنى الخارقة للطبيعة وللمعتاد. وقد 
انتشرت الخيمياء في مصر الفرعونية وبلاد ما بين النهرين وبلاد فارس 
والهند والصين وصولا إلى اليونان الإغريقية وإلى الحضارة الإسلامية 
ثم إلى أوروبا التي استمرت فيها طوال القرن التاسع عشرء وأسهمت 
خلالها فى تطور وانتشار ما صار يعرف بتقاليد الأسرار 0جماوء/7) 
000 24/5161 . ويمكن القول إن الهرمسية والغنوصية .والقابالاه 
والخيمياء والتقاليد الأسرارية في أوروباء وصولاً إلى الإشراقية وإلى 
الأناجيل السزية المكتشفة فى انجم مادق بصبعيد مضو كلها 
يجمعها خيط واحد يمتد عبر الزمن التاريخي إلى بدايات الكدح ٠‏ 
الاق يعن عن المغتى والحقيقة والمطلق. وقد ابعمزت تتاليمها 
عبر النقل الشفوي (ليس دائما كما تشهد على ذلك مكتشفات نجع 
حمادي ثم مغاور قمران)» وانتقلت من معلّم إلى مريد»ء أو من أستاذ 
إلى تلميذ. 


الدارما (502ة0): كلمة سنسكريتية» تعنى حرفياً «ما يحمل 
إيسكدفة ,بعس قوام الشيء وأسشناساته بالأشارة إلى النظام الأسنايسي 
(القانون) الذي عليه الطبيعة والحياة من التوازن والانسجام. والدارما 
مصطلح مركزي في الحضارة الهندية وهي تسوس أفكار الناس حول 
السلوك المناسب في العيش. وتبرز مركزية الدارما في حياة الهنود في 
كون رمزهاء وهو الدولاب. يحتل موقع القلب والمركز في علم 
دولة الهند اليوم. وفي مجال الأخلاق تعني الدارما «الطريقة القويمة 
فى العيش" أو «السلوك السوي فى الحياة». وفى مجال الغيبيات 
تعن الداينا «الطويق إلى السقيقة اسمن 8 ونا يسدق قن الخرنت 
الدين هى فى الهند الذارما: ومن فنا .وجوه" ترائات .وتقاليد ذارمية 
كثيرة ومتنوعة في الهند تلتقي كلها عند ما هو حق أو في انسجام 
حقيقي كامل مع حقائق الطبيعة. وبعض العلماء يسمي هذه الطرق 
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المتعددة على أنها ديانات دارمية» من قبيل الهندوسية والبوذية 
والجاينية والسيخية»ء وهي تعرف في الهند على التوالي بأسماء 
ساناتانا ‏ دارماء» ونذا ارهن وتخايق: دارفنا وسبخ داري 
وكلها تشدد على كون الدارما هي الفهم الصحيح للطبيعة (أو الرب 
باعتباره أصل الطبيعة). وبحسب هذه التقاليد الدينية فإن الكائنات التى 
تعيش وفقاً لموجبات الدارما. تتوصل أسرع ع عبرا لوجاك 
الدارما يوكام» أو الموكشا أو النرفانا (وكلها تعني التحرر الشخصي). 
كما تعني الدارما أيضاً تعاليم وعقائد مؤسسي تلك الديانات من مثل 
تعاليم غواتاما بوذا وماهافيرا. وفي المجتمع الهندي التقليدي فإن 
الدارما هي العقيدة الدينية والأخلاقية التى تضبط وتحدد حقوق 
وواجبات كل فرد. 1 

راباي (ذططة8) ورِبّي وربّاني (مذططه#) وحاخام وحاخامات: 
راباي معناها الحرفي سيدي أو أستاذي. وهى من كلمة «راف» 
العبرية» ومن الجدر السام «ارب»)» بمعنى يد (كما نقول رب 
البيت). وربي بكسر الراء مك يديشية لكلمة راباي. وقد استخدم 
العرب والمسلمون كلمة ربانيون صيغة جمع مذكر لكلمة رباني 
للإشارة إلى الربيين أو الحاخامات واستخدموا أيضاً صيغة الجمع 
العربية لكلمة حَبْر: الأحبار» التي أصلها حباريم» أي الرفاق أو حور 
أي الذين يرتدون الأبيض» وربما يرجع المصطلح إلى اشتغالهم 
بالتدوين واستخدام الحبر والمحابر (محبريم). وكلمة الحاخام عبرية 
معناها الرجل الحكيم أو العاقل. وتدل على جماعة المعلمين 
الفريسيين» أي فقهاء اليهود الذين فسروا كتبهم وجمعت تفسيراتهم 
في التلمود حيث جعلوها الأساس الذي تدور عليه اليهودية. وكانت 
راباي (وينطقها السفارديم رِبّي) هي الواردة في عبرية المشناه 
باعتبارها لقباً للحكماء والفقهاء من أعضاء السنهدرين الذين تم 
ترسيمهم حاخامات (ورِبّي هي التسمية التي استخدمها تلامذة السيد 
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المسيح لوصف معلمهم)» وصارت مخصوصة بأحبار فلسطين في 
حين سمي أحبار العراق راف. ومع الزمن حلت كلمة راباي محل 
كلمة حاخام في معظم الديار باستثناء الدولة العثمانية التي جعلت 
منها اللقب الرسمي لزعماء الملة اليهودية (حاخام باشي). 


السامخية أو السانخية (تمونهمةطاسة5): هى واحدة من المدارس 
الستة للفلسفة الهندية الكلاسيكية والتي يقال إن مؤسسها هو الحكيم 
كابيلا. وتعتبر هذه المدرسة من أقدم المنظومات الهندوسية 
الأورثوذكسية التي تعترف بسلطان الفيدا. ولا يوجد اليوم مدارس 
سامخية فى الهند إنما فلسفتها دخلت وأثّرت فى مدارس اليوغا 
والفيدانتاء وكين يمن ار الفلسفات الثنوية. ١‏ 


الشعوب المسمّاة بدائية (©*)نسف©): البدائية هي تسمية اخترعها 
الأوروبيون لوصف المجتمعات الأقل «تقدماً» أو الأقل «تطوراً» من 
حيث فقدان علامات التطور الاقتصادي أو الحداثة والعصرية كأن 
تكون هذه المجتمعات قليلة العدد» تحتل أرضاً محدودة المجال» 
وأنها لا تملك لغة مكتوبة مثلاً أو تكنولوجيا متطورة» وصلاتها 
الخارجية محدودة» وليس لديها بالمقارنة مع المجتمعات المتقدمة إلا 
تكنولوجيا وبنى اقتصادية بسيطة لا يلاحظ فيها إلا وظيفة اجتماعية 
قليلة التتخصص. وقد استخدم الغربيون المصطلح لوصف الثقافات 
الغريبة التى التقى بها المستعمرون والمستكشفون وجعله أبو 
الانتزوبر نوسي إدوارة تايلور» عنواناً لأهم أعماله. وقد استخدم 
الأنثروبولوجيون أيضاً مصطلح الإنسان البري (©53728) لوصف 
الشعوب التي لا تملك تكنولوجيا أو اقتصادا حديثا (اقتصاد السوق). 
واعتبر الكثيرون من الأنثروبولوجيين أن المجتمعات والثقافات 
«البدائية» هي أول الثقافات والمجتمعات» أي أنها ماضي البشرية 
مقارنة بحاضرها الراهن وهو الحاضر الغربي. وأصل كلمة بدائي يأتي 
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من اللاتينية 111215م» أي أول» وكان الغربيون يعتبرون أن 
المجتمعات البدائية قد حافظت على «حالتها الأولى»؛ أي على 
الحالة التي كانت عليها خلال العصر الحجري أو الباليوليتى أو 
النيوليتي. وليس هناك اليوم من شك في كون هذه النظرة وتلك 
النظريات شديدة العنصرية والتمييز العرقى. ناهيك عن خطلها 
وخطئها العلمي. فقد صار شائعاً اليوم القول إن المجتمعات أو 
العشائر البدائية كان لها تاريخها الخاص الذي هو بطول تاريخ غيرها 
وكان لها تطورها وحداثتها وقيمها الخاصة مما لإ يجوز مقارنته 
سطحياً بالمجتمعات الغربية. ويعتبر اليوم وصف ثقافة ما بأنها بدائية 
من أعمال الحط من قيمة الآخر المختلف. ولذا فقد اختفى استخدام 
المصطلح خصوصاً في الأوساط الأكاديمية. 


الطهرانيون (كصهاتسط): في الأصل استخدم المصطلح لوصف 
شيعة من هراطقة القرن الثالث (بحسب وصف الكنيسة المسيحية 
الرسمية لهم) إلا أن المصطلح يطلق حالياً من دون تمييز على عدد 
من الكنائس البروتستنتية من القرن السادس عشر إلى الوقت الحاضر. 
ولم يستخدم الطهرانيون المصطلح لوصف أنفسهم بل استخدمه 
أعداؤهم للتحقير والتشهير. والمصطلح يعني عموماً نوعاً من الاعتقاد 
وليس كنيسة أو شيعة محددة. والطهرانى فى إنجلترا القرن السادس 
عشر كان ذاك الباحث عن نقاوة وطهر العقيدة والعبادة فى صورتهما 
الأولية أيام المسيح نفسه وكنيسته الأولى. ويطلق الوصف على أولئك 
الذين رفضوا الإصلاح الذي أجرته الملكة إليزابيث الأولى ثم الملك 
جايمس الأول في الكنيسة الإنجليزية (الذي أفضى إلى الكنيسة 
الرسمية الأنغليكانية) واحتجوا خصوصاً على تنازلهما أمام البابوية. 
وقد فصل الطهرانيون البقاء على ما كانت عليه البروتستنتية الأوروبية 
وخصوصاً الكالفينية في مدينة جنيف واللوثرية الألمانية. والنقطة 
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الأساسية في هذا الاحتجاج هي رفض الأخذ بالنظام الكنسي البابوي. 
وقد اختلط معنى الطهرانية بالأصولية من خلال الشيع البروتستنتية 
الأمريكية التي صار اسمها الشيع الإنجيلية» وصارت تعتبر من 
مذاهب الألفية والمسيحانية المحدثة (راجع تعريفها). 


الطوطم والطوطمية (سوتسصه)10): الطوطم. ويكتب أحياناً 
التوتم» لفظ دخل في اللغات الأجنبية عام 1791 بعد أن أخذه أحد 
الرحالة الإنجليز عن لغة الهنود الحمر فى أمريكا الشمالية (من عشيرة 
الأوجيبوا). وأول من أعتبر الطوطمية نظاماً اجتماعياً هو العالم 
الإنجليز ي جون فرغوسون مكلينان («قصصعآء81 سمددوءءط صطول) 
 1827(‏ 1881). والمقصود بالطوطم» بحسب دوركهايم (في كتابه 
الأشكال الأولية للحياة الدينية) كائنات تحترمها بعض القبائل 
المتوحشة» ويعتقد كل فرد من أفراد القبيلة بوجود نسب بينه وبين 
واحد منها يسميه طوطمه. وقد يكون الطوطم حيواناً أو نباتاً أو غير 
ذلك» وهو يحمى صاحبه وصاحبه يحترمه ويقدسه أو يعبده. وإذا 
كان حيوانا لا بقدم على كله أو يناتا لا بقطعة أو رافله:. وفكدلت 
الطوطمية عن عبادة الحيوانات والنباتات الشائعة عند بعض القبائل 
والمعبّر عنها بالديانة الفيتيشية أن هذه عبادة صنم بصورة حيوان 
وتلك تقديس نوع من أنواع الحيوان أو النبات أو عبادته.. والطوطم 
بالنظر إلى مجموع القبائل ثلاث طبقات: أولآء طوطم القبيلة وهو 
عام يشترك في احترامه جميع أفرادها ويتوارثونه. ثانيأء طوطم الجنس 
وهو ما يخص باحترامه أفراد أحد الجنسين الذكور أو الإناث. .. 
ثالثاء الطوطم الشخصي وهو الخاص بالفرد لا يرثه أيناؤه.. وطوطم 
القبيلة هو الأولى بالاعتبار: وهو حيوان أو نبات أو شيء آخر يشترك 
في تقديسه أو عبادته أفراد قبيلة من القبائل» ويتسمون باسمهء 
ويعتقدون أنه جدهم الأعلى» وإنهم من دم واحد مرتبطون بعهود 
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متبادلة ترجع إلى ذلك الطوطم . .. وللطوطم عندهم اعتباران ديني 
واجتماعي. . .. فالطوطم من الوجهة الدينية يعتبر أباً للقبيلة وأنها من 
نسله. ولكل قبيلة حديث خرافي عن طوطمها يتناقلونه أب عن جد 
يغلب أن يكون مداره على كيفية انتقاله من الحيوانية أو النباتية إلى 
الإنسانية. أما بالاعتبار الاجتماعى فهو الحقوق المتبادلة بين أفراد 
القبيلة التي يجمعها اسم الطوطم مقابل القبائل الأخرى المنسوبة إلى 
طوطمات أخرى. .. واعتبر دوركهايم الطوطمية أقدم ديانة أو الديانة 
الأولية البدئية. وأن الطوطم رمز للقوة الاجتماعية» والأقدمون 
بتقديسهم الطوطم إنما يقدسون المجتمع مصدر كل دين وما النفس 
إلا رمز للكائن الاجتماعي وما الإله إلا المجتمع نفسه. أما فرويد في 
كتابه الطوطم والمحرّم (16500 0:14 701071) فقد رأى أن الطوطم 
يكنى به عن الوالد (على أساس نظريته المعروفة في الغريزة 
السزدينة) :وقد تدر لكر عاطفة الك ودر سينا لدم ل رون 
الطوطمية ونشأة الديانات بالاستناد إلى نظرية داروين حول الإنسان 
الأول الذي عاش كالقردة الراقية فى شرذمات بسيطة يترأس كل 
واحدة منها ذكر قوي يستقل وحده بالإناث .. فقال فرويد إن الأبناء 
الذين قويت سواعدهم وضاقوا ذرعاً باستبداد الأب الأكبر قتلوه 
وشربوا دمه وأكلوا لحمه ليستمدوا شيئا.من قوته ويتوزعوا نساءه 
بينهم. ولكنهم بعد ذلك ندموا على فعلتهم فحرموا على أنفسهم 
الاقتراب من نساء أبيهم وعكفوا على الطوطم فأكرموه وامتنعوا عن 
قتله وأكله إلا في بعض الحفلات الدينية يعيدون فيها ذكر هذا 
الانتصار ويأكلون طوطمهم ليدخلوا في أجسامهم شيئاً من القوة 
الكامنة فيهء ولكنهم يفعلون ذلك وهم يستغفرون ويتأسفون. .. 
والديانات التالية على الطوطمية مبنية بحسب فرويد على شعور 
بالجرم الفظيع الذي قام به الناس وعلى عاطفتي الأسف والندم وما 
الخطيئة الأصلية إلا نتيجة إساءة قام بها الأولاد نحو الإله الأب. 
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وقد كتب بعض العلماء (أبرزهم روبرتسون سميث) دراسات تثبت : 
وجود الطوطمية عند العرب الجاهلية. وأبرز من رد هذه الادعاءات 
وفندذها علمياً الأمير شكيب أرسلان والأستاذ جر جى زيدان. 


العقيدة الألفية («تدنمةعهص»11111 /موشسهم»!31411): معتقد تحمله 
جماعات أو حركات دينية - اجتماعية:- سياسية تؤمن بعصر جديد 
سمته تحول عظيم للمجتمع يُغْيّر كل مناحي الحياة (سلباً أو 
إيجاباً). ويؤمن الألفيون بأن العصر الألفيى هو عصر تلغى فيه 
المحرمات أو القيود والضوابط المعروفة في المجتمعات فينتج أحياناً 
عن هذا الإيمان أعمال عنف داخلي (انتحار جماعي) أو خارجي 
(أعمال إرهابية) هي كلها تحضيرات لظهور القوى الخارقة التي 
ستخلص البشر وتحكم ألف عام قبل القيامة والحساب (ومنها القول 
الشائع شعبياً تؤلف ولا تؤلفان). ويلجأ بعض الألفيين إلى الانعزال 
عن المجتمع انتظاراً لليوم الموعود أو إلى الحرب ضد المجتمع 
للتعجيل باليوم الموعود. ومنه الحركة الدينية المعروفة بالحركة 
الألفانية (0دذلةنهم»341!1) (المسيحية الأصل) التي تؤمن بدورة ألف 
يتنه هي: الفترة التي: يحكم -فيها السيخ” في بجت الثالى .وقيل: .يم 
الحساب. فالحركة الألفائية هى إذاً شكل مخصوص من المذهب 
الألفي العام. وهناك اتجاهات وخر التيار الألفي القوي في أمريكا: 
اتجاه يسمى السابقية وهم القائلون إن عودة المسيح شخصيا إلى 
الأرض سابقة على إقامة الملكوت الذي سيحكمه بنفسه لمدة ألف 
عام يعلن فيها الإنجيل على البشر جميعاً. والاتجاه الثاني هو 
اللاحقية الذين يقولون إن عودة المسيح لإقامة ملكوته لاحقة 
لإعلان الإنجيل على البشرء وكانت هذه النظرة هي التقليدية 
المتعارف عليها لدى معظم الإنجيليين الغربيين منذ الإصلاح 
البروتستنتي» ولكنها بدأت تتراجع أمام السابقية. وينقسم السابقيون 
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إلى مذهبين الأول هو السابقية التاريخية الذين يزعمون أن عودة 
المسيع «وإقامة الملكوت الألقى إنما هو.موقف ايحي في 
المسيحية. والسابقية المستقبلية أو القَدَرية (ويسمونها أيضاً التدبيرية) 
هي مذهب محدث برز في القرن التاسع عشر بأعمال جون نيلسون 
داربي وس.أي. سكوفيلد وغيرهما وهو في أساس الأصولية 
الإنجيلية التي تطورت منها فرقة المسيحية الصهيونية. ويزعم 
أصحاب هذا المذهب إن الله جعل في التاريخ مسارين متوازيين: 
أحدهما يعمل من خلال إسرائيل والثانى من خلال الكئيسة. 
فيزعدون. أن اهناك سيعة 'أقداز '(تدابير» تقسر أو ندل علن غلافة الك 
بالبشرء فكل قدر هو دورء والقدر الحالى هو السادس وهو «دور 
الكنيسة والنعمة ينتهي بعودة المسيح لإقامة مملكته: الألفية وذلك هو 
الدور السابع. وعندها سوف اتُختّطف» الكنيسة من التاريخ وتستأنف 
إسرائيل دورها الأصيل باعتبارها أداة الله في الأيام الأخيرة. وسوف 
تحدث إعادة مسيحانية لعرش داوود لمدة سبعين أسبوعاً بعد إعادة 
بناء الهيكل. وذلك بحسب الفقرتين الكتابيتين الأساسيتين اللتين 
تستعملان لتسويغ هذه العقيدة©. 


الغنوصية (ددول0620560): (من اليونانية 15و0معم أي المعرفة) تشير 
إلى خليط من الحركات دينية ذات المعتقدات القائمة على الأيمان 
بأن البشر هم أنفس إلهية عالقة في عالم مادي خلقه روح غير كامل 
هو الدميورج الذي يوصف أحياناً بأنه إله التوحيد الإبراهيمي» 
ويوصف غالباً بأنه تجسيد للشرء وفي أحيان أخرى بأنه إله غير كامل 
يوجد منذ الأزل إلى جانب إله آخر هو تجسيد الخير. وبغية التحرر 
من ربقة العالم المادي السفلي يحتاج الإنسان إلى الغنوص أو 


)6ن( الكتاب المقدس : «دائيال» » الإصحاحان 7و9 و«رؤيا يوحناء » الإصحاح 16. 
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المعرفة الباطنية الروحانية (العرفان بلغة المتصوفة والفرق الباطنية في 
الإسلام) التي يختص بها نخبة من العارفين فقط. وبحسب الغنوصيين 
فقد كان عيسى ابن مريم تجسيداً للكائن الأسمى الذي جاء ليعطي 
الغنوصية للبشر. راجت الغنوصية في الشرق الأوسط القديم في 
القرون الأولى للمسيحية وبعد أن صارت المسيحية دين الإمبراطورية 
الرومانية» فإنها قمعت وأزالت الغنوصية باعتبار أنها هرطقة ثنوية. 
وفي مطلع الدعوة الإسلامية تحول الكثير من الفرق والأفراد من 
اليهودية - المسيحية ‏ الغنوصية إلى الإسلام ليستمر تأثير المعتقدات 
الغنوصية في الفلسفة وفي العديد من الفرق الباطنية والصوفية. غير أنه 
لا يجوز اختزال الغنوصية بالثنوية من النمط المجوسي أو المانوي أو 
المندائي أو حتى بالباطنية الإسلامية المعروفة (فى الإسماعيلية 
والدرزية والنصيرية) أو الهرطقات المسيحية المتيتورة (كما فى 
الأناجيل المخفية التي صار اكتشافها في نجع حمادي أو في رن 
أو في فرق التوماسية والفالنتية والكاثارية والباسيلية والشمعونية 
والمرقيونية وغيرها). وقد ازدهرت مؤخراً الدراسات التى تجعل من 
الغنوصية أساس كل الأديان والمذاهب ودعوات الأنبياء تسن مما 
لا نستطيع الإحاطة به هنا إنما نلفت الانتباه إليه لمن أراد الاستزادة 
في الموضوع. 


الفداء الخلاصى («منامصءل860): هي عقيدة فى الكنيسة 
الكاتوتيكية لها علاقة بالتوية والشفران: نح الخطابا والحمانة من 
العقاب الأبدي. فالخلاص (5219728000) يُشترى عبر آلام وعذاب 
السيد المسيح الذي افتدى البشرية بموته. فهنا افتداء خلاصي أو 
خلاص بالافتداء. فالمسيحيون يعتقدون أن الله يحب. البشر إلى حد 


جعل نفسه بشرياً في المسيح بغية افتدائهم وتخليصهم 


(دمنامصءل26) : «لأنه. هكذا أحب الله العالم حتى بذل ابنه الوحيد 
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لكي لا يهلك كل من يؤمن به بل تكون له الحياة الأبدية»”. وفي 
رسالة بولس الأولى إلى أهل كورنئوس «لأنكم قد اشتريتم بثمن»”*2 
وهذا الثمن الذي دفعه الله لشراء خلاص البشر يتمثل بالفداءء أي 
عذاب وآلام السيد المسيح وصلبه وموته (ولعل ذلك يقرب من 
تلقيب الخوارج بالشراة» أي الذين اشتروا الجنة عبر الجهاد 
والتضحية والموت في سبيل الله). 


في الأديان والنْحل عموماً بحسب علماء المسلمين: قسّم 
علماء الأديان المسلمون أهل العالم بحسب الآراء والمذاهب إلى 
قسمين: أهل الديانات والملل وأهل الأهواء والنحل. وقال بعضهم 
إن أرباب الديانات مطلقاً مثل المجوس واليهود والنصارى 
والمسلمين» وأهل الأهواء مثل الفلاسفة والدهرية والصابئة وعبدة 
الكواكب والأوثان والبراهمة. وفي حين انحصرت مذاهب أهل 
الأديان ومللهم بحكم الخبر الوارد فيهاء فإن أهل الأهواء ليست 
تنضبط مقالاتهم في عدد معلوم. وقد قسم الشهرستاني أهل 
الديانات إلى من له كتاب منزل محقق مثل اليهود والنصارى 
والمسلمين» ومن له شبهة كتاب مثل المجوس والثنوية والمانوية» 
معتبراً أن الصحف التي كانت لإبراهيم عليه السلام هي شبهة كتاب 
وفيها مناهج علمية ومسالك عملية. وبناء عليه رأى الشهرستاني أن 
الشريعة ابتدأت مع نوح عليه السلام #شرع لكم من الدين ما وصى 
به نوحاً# © وأن الحدود والأحكام ابتدأت مع آدم وشيت 00 
عليهم السلام. وقال إن الملة الكبرى هي ملة إبراهيم يم الخليل» 


(7) المصدر نفسهء «إنجيل يوحناء» الأصحاح 23 الآية 16. 


(8) المصدر نفسهء «رسالة بولس الرسول الأولى إلى أهل كورنثوس» » الأصحاح 6: 
الآية 20. 


(9) القرآن الكريم . اسؤازة الشورىء » الآية 13. 
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الحنيفية التي تقابل الصبوة (التي معناها الميل عن الحق) تقابل 
التضاد. فالفرق أيام إبراهيم عليه السلام راجعة إلى صتفين اثنين: 
الصابئة والحنفاء. فالصابئة (بحسب الشهرستاني) قوم يقولون بحدود 
وأحكام عقلية» وربما أخذوا أصولها وقوانينها من مؤيّد بالوحي» 
إلا أنهم اقتصروا على الأول منهم وما نفذوا إلى الآخر وهؤلاء هم 
الصابئة الأولى الذين قالوا بعاذيمون وهرمس وهما شيت وإدريس 
ولم يقولوا بغيرهما من الأنبياء. وكانت الصابئة تقول: إنا نحتاج في 
معرفة الله تعالى إلى متوسط يجب أن يكون روحانياً لا جسمانيا 
وذلك لزكاء الروحانيات وطهارتها وقربها من رب الأرباب. في حين 
قالت الحنفاء إن المتوسط هو من جنس البشر تكون درجته فى 
الطهارة والعصمة والتأييد والحكمة فوق الروحانيات» يماثلنا د 
حيث البشرية ويمايزنا من حيث الروحانية فيتلقى الوحي بطرف 
الروحانية ويلقي إلى نوع الإنسان بطرف البشرية. ثم لما لم يتطرق 
للصابئة الاقتصار على الروحانيات البحتة والتقرب إليها بأعيانها 
والتلقي عنها بذواتها فزعت جماعة إلى هياكلها وهي السيارات 
السبع وبعض الثوابت. فصابئة النبط والفرس والروم مفزعها 
السيارات وصابئة الهند مفزعها الثوابت. وربما نزلوا عن الهياكل إلى 
الأشخاص التي لا تسمع ولا تبصر ولا تغني عنهم شيئاً. والفرقة 
الأولى هم عبدة الكواكب والثانية هم عبدة الأصنام. وقد أبطل 
إبراهيم الخليل مذاهب عبدة الكواكب وعبدة الأصنام على السواء 
وقرر الحنيفية التي هي الملة الكبرى والشريعة العظمى في مقابل ما 
كانوا يقولون من أن المجوسية هى الدين الأكبر والملة العظمى. 
واختص التوحيد بالحنيفية كما اختصت التثنية بالمجوس حتى أثبتوا 
أصلين اثنين مدبرين قديمين يقتسمان الخير والشر والنفع والضر 
والصلاح والفسادء يسمون أحدهما النورء والآخر الظلمة وبالفارسية 
يزدان وأهرمان. وبحسب علماء الأديان المسلمين أيضاً فإن 
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المجوسية انقسمت إلى ثلاث فرق: الكيومرثية والزروانية 
والزرادشتية. ومع إن المجوسية هي من الثنوية» إذ أثبتوا أصلين» 
إلا أنهم زعموا أن الأصلين لا يجوز أن يكونا قديمين أزليين بل 
النور أزلي والظلمة محدثة. أما الثنوية على العموم فهم أصحاب 
الاثنين الأزليين القديمين» ومنهم المانوية (أصحاب ماني بن فاتك 
الحكيم الذي ظهر في زمن سابور بن أردشير وخله هوام ابن عور 
ابن سابورء وذلك بعد عيسى ابن مريم» وقد أحدث دينأ هو بين 
المجوسية والنصرانية» وكان يقول بنبوة عيسى ولا يقول بنبوة 
موسى) :والمزدكية (أضَحَاتِ مزدك الذي ظهر فى أيام قباد والد 
كسرى أنوشروان) والديصانية والمرقيونية» وهذه من الشيع الغنوصية 
المهرطقة عن النصرانية. ونحن لم نتوسع في الثبت التعريفي إلى 
التعريف بعقائد الديانات السائدة في أسيا من هندوسية برهمية 
وبوذية وكونفوشيوسية وشنتوية وطاوية ... إلخ» ولا إلى العقائد 
الباطنية الأخرى كالأيزيدية والصابئة المندائية أو البابية والبهائية أو 
القاديانية والأحمدية. .. إلخ. مما لا يكفيه ثبت مختصر فاقتضى 
التنويه ويرجى مراجعة الموسوعات المختصة. وأهمية ما كتب 
ميرتشيا إلياده تكمن في تعريفه الجمهور الواسع بمعتقدات الشعوب 
الغابرة والشعوب الأفريقية والآسيوية والأوروبية التي لا تنتمي إلى 
التقسيمات التقليدية للأديان والملل والنحل (أو أنها تنتمي لكنها لم 
تكن معروفة). وهذا أمر يدلنا على ضرورة استكمال تراثنا فى 
الدراسة المقارنة للأديان وتوسيع حقل هذا العلم وتجديد موشينوهاله 
ومضامينه إقتداء بأعمال الكبار أمثال الشهرستاني وغيره. 

الفيتيشية أو صنمية الشىء (نهوئطو1»)1): كلمة برتغالية الأصل 
معناها اصطناع أو صناعة أو شيء اصطناعي» وأطلقت أولاً على 
. الاعتقاد بوجود قوة روحية غيبية في الأشياء التي هي من صنع 
الإنسان. وأول من استخدمها هو تشارلز دوبروس (عام 1757) حين 
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قارن ديانات غرب أفريقيا بالمظاهر السحرية للديانة المصرية القديمة. ' 
ثم صار علماء القرن الثامن عشر يستخدمون الكلمة للقول إن 
الفيتيشية هي أول شكل من أشكال العبادة الدينية سبقت تعدد الآلهة 
والتوحيد وحتى الطوطمية. وتقوم الفيتيشية على اعتبار وجود قيمة أو 
قوة (سحر) في الأشياء. وفي القرن التاسع عشر دافع تايلور وماكلينن 
عن أطروحتهما بأن الفيتيشية تسمح لمؤرخي الأديان بنقل الاهتمام 
من موضوع العلاقة بين الله والناس إلى العلاقة بين الناس والأشياء 
المادية. ومن الناحية النظرية فإن الفيتيشية موجودة فى كل الأديان إلا 
أنها عملياً وجدت فى دراسة ديانات غرب اقروقك ويعتبر سحر 
الفودو أحد الأمثلة ل الفيتيشية. وفي مجتمعات كثيرة يؤخذ الدم أو 
الشعر أو العظام أو الجلد أو الماء أو أصناف من النبات أو الخشب 
على أنها تملك قوة سحرية تحمي أو تؤذي (بحسب استعمالها) من 
مثل التمائم والتعاؤيذ عند العرب الجاهلية. 


فينومينولوجيا الأديان (دمنوناء 1 1ه 'زع10ممعسممعط6) : تتعلق 
فينومينولوجيا الأديان بالطابع التجريبي الاختباري للدين» أي بأن 
توصف الظواهر الدينية انطلاقاً من توبجّه وتجربة ومقاصد وغايات 
المتدين نفسه. فهى تنظر إلى الدين على أنه يتألف من مكونات 
متعلفة تذرسها من اذل التقاليد الدينية المضملقة عند الشعوبي»: 
وذلك لكي تفهمها حق الفهم. ولعل بيار دانيال شانتوبي دو لا 
سو ساي (©/5211552 12 عل عامعءعأاصقطن) اقتمد»ا عمرعتط) أو ل من نحت 
التسمية وذلك في كتابه الوجيز في تاريخ الأديان (1887) حيث عرض 
لمهمات علم الأديان» مقترحاً خطوطأ عامة لما أسماه فينومينولوجيا 
الدين. وقد انطلق شانتوبي من تقسيمات هيغل ومصطلحاته ليقسم 
علم الأديان إلى مجالين من مجالات البحث هما الجوهر 
والتمظهرات,. داعيا إلى مقاربتها من خلال التقصي البحثي في 
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الفلسفة والتاريخ على التوالي. ومع ذلك فإن فينومينولوجيا شانتوبي 
لم تكن تنتمي لا إلى حقل تاريخ الأديان ولا إلى فلسفتها كما 
تصورهما هيغل. وبحسب شانتوبي فإن مهمة الفينومينولوجيا هي في 
تهيئة معلومات ومعطيات تاريخية تتعلق بظواهريات أو تمظهرات 
الأديان وذلك بواسطة تجميع وترتيب وتصنيف أهم التصورات الدينية 
عند الشعوب. ثم بأن يقوم التحليل الفلسفي بعدها بكشف جوهرها 
الخاص. وجاء بعد ذلك وليام بريد كريستنسن 82606 مصسقئتلاة07) 
(معقدع :15 الذي عيّن أول أستاذ لكرسي فينومينولوجيا الدين فى 
جامعة ليدن (1901) وهو أخذ الكثير من نماذج شانتوبي في تجميع 
وتصنيف الظواهر الدينية. وقد نشرت أعماله بعد وفاته وحملت 
الترجمة الإنجليزية عنوان معنى الدين (1960). ذلك أن كريستنسن 
تبنى الرأي القائل إن الفينومينولوجيا تبحث عن «معنى الظواهر الدينية 
عند أتباع الدين أنفسهم». ثم اتبع جيراردوس فان درلووي 
(لاناءع.آ 068 :88 068:0105) خطى كريستنسن وذلك فى كتابه 
فينومينولوجيا الدين (1933) إلا أنه تبنى فينومينولوجيا مارتن هايدغر 
7ع2110688 متاءة31)ء وهرمنوطيقيا فلهلم ديلثي (لإع 1011 ساعطلة90) 
في آن معاء وذلك بأن عرّف الفهم على أنه الوجه الذاتي للظواهرء . 
وهو مرتبط ارتباطاً صميمياً مع موضوعية الشيء الذي يتمظهر. وقد 
مفصل فان درّلؤوي العلاقة بين الفهم وبين الظواهر المفهومة بناء 
على الترسيمة التي عرض لها ديلثي في تعريفه للعلوم الإنسانية بأنها 
علوم تقوم على العلاقات بين التجربة والتعبير والفهم. فقال درلووي 
بتلازم التجربة الذاتية والتعبير والفهم مع ثلاثة صعْد موضوعية 
للظهور هي الاحتجاب النسبي» والشفافية النسبية» والتدرج في 
التجلي والكشف. .. بحيث إن فهم ما هو في طور الكشف هو 
المستوى الأولي للظهور الذي منه تُشتق صُعْد الظهور الأخرى. ولأن 
فان درلووي أخذ من جهة أخرى بمفهوم أوتو عن «المقدس» في 
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تعريفه للمقولة الأساسية من مقولات أي دين» فقد صار بالإمكان 
تعريف التسامي الذي صار منكشفاً (ظاهرا) في كل فهم بشري على 
أنه مقدس - إذ هو «آخر طاغ بتمامه وكماله» يصير منكشفاً في 
لحظات مذهلة من الروعة المرعبة (تاعطه58) ومن الانشداه المدهش. 
ويقول فان درلووي إن هذا المفهوم عن الرهبة الدينية موجود في 
اشتغال كيركغارد على ما أسماه «الوّجَل» (50ع2). وفى قول 
٠‏ هايدغر (إن ما يثير الرهبة هو مجرد أن تكون في العالم». ويضيف 
درلووي أن الكينونة في العالم هي أيضاً وأساساً «غمّ وهمّ؛ (0ج,50). 
وهي البنية الوجودية التي يكون بواسطتها وبفضلها ذلك الحضور 
(طاءعقة12) ذي صلة بعلاقات ذات معنى في العالم إلى جنب كينونات 
أخرى. ولأن كل التجارب تكشف للفهم ما هو محجوب من تسامي 
الأخر الكلي» فإن كل تجارب الكينونة في العالم هي في الأخير 
اختبارات دينية للمقدس أكان ذلك معلوماً مفهوماً أم لم يكن. 
والكائن البشري في هذا الاعتبار هو «كائن ديني» بمعنى العاقل 
الواعى (5ناومتعتاء: مددمط) أي نقيض الكائن اللامبالى أو الغافل 
5205006 وصقوط). ومن هنا فإن وظيفة فينومينولوجيا الدين أن تفسّر 
الطرق المختلفة التي يظهر فيها المقدس للبشر في العالم» والطرق 
التي بها يفهم البشر ما ينكشف لهم وبها يهتمون بما هو من الأسرار 
والعجائب والغرائب في هذا العالم. 
القابالاه (لهاه80ه6): مشتقة من كلمة عبرية تفيد معنى التواتر 
والتقبل والقبولء أو ما تلقاه المرء عن السلف <أي التقليد أو 
التراث)» وكان يقصد بها التراث اليهودي الشفوي المتناقل أو ما 
يعرف بالشريعة الشفوية تمييزاً عن الشريعة المكتوبة أي التوراة. وعلى 
الرغم من المصدر السلفي إلا أن الكلمة صارت تعني بعد القرن 
الثاني عشر أشكال التصوف والعرفان المتعلقة بنظرية الفيض الربانى. 
وهذا الجعنى شين إلى ميجفوعة بن التقائة والمعازينات الناظلية 
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الخاصة بتأويلات الكتاب المقدس والعبادات اليهودية. فالقابالاه هى 
الدراسة الباطنية العرفانية لأسرار التوراة والتلمود. ويعتبرها معظم 
اليهود الأورثوذكس ذات سلطة مرجعية على الرغم من أنها تقتصر 
على المتزوجين من فقهاء التلمود. وبسبب باطنيتها لا توجد أي 
تعريفات أو شروحات لها تستطيع أن توضح ما هي عليه بالضبط. 
وفي العصر الحديث قام عدد من الكتاب اليهود وعلى رأسهم 
غرشون شولم بمحاولات شرح وتوضيح لهاء في جين أعلن 
الفيلسوف مارتن بوبر أن اليهودية الحسيدية ليست إلا تعميماً شعبياً 
للقابالاه: وبحسب أتباعها فإن إتقان القابالاه وفهمها فهماً خصوصياً 
يؤمن للمريد حالة صوفية روحانية تقربه من الله وتثري تجربته الخاصة 
في دراسة وفهم النصوص الدينية اليهودية. 


الكهّان (الشامانيون) (كسقسهط5) : في الأصل ينتمي هذا 
المصطلح إلى المجال التركي - المنغولي قبل انتقاله إلى الروسية (عبر 
سيبيريا) والمنغولية فالإنجليزية. وهو يعني تحديداً: «هو الذي يعرف» 
(أو هي التي تعرف)». فهو العرّاف أولاً وحكيم القبيلة أو العشيرة 
(بمعنى الحكمة والمعرفة كما بمعنى التطبيب» إذ هو المطبب أيضاً). 
وهو الوسيط مع الأرواح والجن. وقد وجدت في بعض الكتب أن 
الشامانية هو العرافة. كما ورد فى التفاسير أنها المقصودة بالجبت 
والطاغوت في القرآن: والترجمة العرية الشائعة هي الكهانة والعرافة. 


المانا (هه389): لفظة مأخوذة من الشعوب البولينيزية 
والميلانيزية (وشعوب هاواي أيضا) حيث الديانات القديمة هناك 
سادها إيمان بقوة علوية غير شخصية (هي المانا) تقوم بكل ما يقف 
دونه سلطان الإنسان وما يتعدى الأمور الطبيعية. ففى الديانة 
اللولفيوية مق بيعللكة النانا يسعلك تاثيرا 'وتفوذا ونتطرة ويحظى.. 
بالتالي بالاحترام والسلطة والقوة في مجتمعه. وفي الميلانيزية المانا 
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قوة روحية موجودة في الكون وهي قد توجد في البشر كما في 
الحيوان أو النبات أو الجماد. وهي ذات قدرة على جلب الحظ أو 
هي البْركة التي قد تعطي صاحبها قوة ممارسة السحر. وفي العربية 
الجاهلية قد تكون هى التميمة والتعويذة والحجاب وكل ما. يجلب 
الحظ والبركة ويبعد السحر والعين. فهى إذاً قوة روحية غير مادية» 
لها طابع السحر من حيث قدرتها وتأثيرها في أمور الكون على صور 
شتىء» فتورث الناس خيراً أو شراً. وإذا كان هذا شأنها فلا مندوحة 
للمرء من السعي للاستيلاء عليها ووضعها تحت تصرفه وتسخيرها 
لقضاء مصالحه”"”. وأول من نبّه علماء الاجتماع إليها هو البحاثة 
الأنثروبولوجي روبرت هنري كودرينغتون (8608مض9ه©) (1830 - 
2) ثم استخدمها من بعده دوركهايم وموس وليفيى - ستروس. 


المجموع الهرمسي (كوربوس هرميتيكوم) كنام001)) 
(سهتاءعمد81 : هو صنف من المؤلفات التى اشتهرت فى أدبيات 
أوروبا القديمة والتي كانت تنسب إلى هرمس المثلث العظمة 
والمجد. والكتاب عبارة عن نصوص توليفية تلفيقية منسوبة إلى 
الحكيم هرمس الذي جعلت شخصيته مزيجاً من الإله اليوناني هرمس 
والإله المصري ثوت وعدد من أنبياء بلاد ما بين النهرين. والمشهور 
مجاميع عدة من هذه المصنفات أحدها إيطالى يعود إلى عصر النهضة 
والأخرى سريانية وعربية وأرمينية وقبطية. ومعظم هذه النصوص هي 
على شكل محاورات تتناول الخيمياء والسحر وما إليهما ناهيك عن 
التأملات الغنوصية العرفانية أو النيوأفلاطونية. والمشهور اليوم أن 
المجموع ألف ما بين القرنين الأول والثالث ميلادي. وبدراسة 


(10) انظر: يوسف شلحت» نحو نظرية جديدة في علم الاجتماع الديني : 
(الطوطمية - اليهودية - النصرانية - الإسلام). تحقيق وتقديم خليل احمد خليل ([بيروت: دار 
الفارابي» 2)03. 
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مفردات النصوص توصل اماق كازريرن عام 1614 إلى أن 
النصوص المتعلقة بالفلسفة خصوصاً هي حديثة. كما توصلت بحوث 
أخرى إلى أن هناك صلة ما بين هذه النصوص وبين مصر الفرعونية. 
وكانت النصوص الهرمسية معروفة أيام القديس أوغسطين (القرن 
الخامس) الذي خصص لها بعض ردوده ومساجلاته فى كتابه مدينة 
الله. إلا أنها فقدت في الغرب خلال العصور الوسطى ثم أعيد 
ا ل ل ال ل ال 
بلاط كوزيمو دو مديتشي الذي ترجم ونشر بعضا من هذا المؤلف. 
وكان لهذه النشرة أبلغ الأثر في فلسفة جيوردانو برونو وبيكو ديللا 
ميراندولا. 


المسيحانية (سونههزوة»34): تعنى الكلمة مأخوذة على إطلاقها 
وعموميتهاء أي فلسفة أو عقيدة دينية تهتم بتأويل القصص الخرافية 
والأساطير أو النصوص الدينية حول بطل كوني عالمي يأتي ليقيم 
عالمأ طوبوياً. وهذا الإنسان هو ابن الإنسان وابن الإله فى آن معاء 
فله إذآ قداسة خاصة؛ هو إنسان سماوي وكائن خارق حك مع الله 
قبل الدهور والأزمنة» ويبقى مع الله في السماء حتى تحين ساعة 
إرساله ليملا الدنيا عدلاً بعد أن ملئت جوراً. وأبرز الأمثلة على هذا 
البطل الإنسان الإلهي هو المسيح (أو الماشيح) في اليهودية 
والمسيحية» والمهدي في الإسلام. والساوشيانت في الزرادشتية 
والمايتريا في البوذية والكالكي في الهندوسية.. كما إن في الماركسية 
توق عن المي ايها رسكي تستوق المدالة الطوبانة في 
الشيوعية). .. وأصل الكلمة عبراني - أرامي - عربي من الماشيح أو 
المسيح أي المخلص الممسوح بالزيت المقدسء» وكان المسح 
بالزيت المقدس (ولعله زيت الزيتون) معروفا عند الفراعنة والبابليين 
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ومن ثم الإسرائيليين يمسحون رأس الكاهن الأكبر والملك والنبي 
علامة على أن الروح الإلهية أصبحت تحل وتسري فيه ... والمسيح 
(كما المهدي) هو في المعنى العام إذاً مخلّص ومحرر للعالم» وهو عند 
المسيحيين عيسى ابن مريم الذي ينسبون إليه بصفتهم مسيحيين وإنما من 
خلال الترجمة اليونانية للكلمة العبرانية (باليونانية 15]05© ومنها اشتق 
لفظ المسيحية (تمقنصةنادمط0)). وفي التقليد اليهودي ‏ المسيحي فإن 
المسيح هو ملك الزمان من نسل داوود والذي ورد ذكره في نبوءات 
أشعيا على أنه سيأتي ليحكم بني إسرائيل في العصر المسيحاني. وتقول 
المسيحانية المعاصرة بقدوم المسيح (عند اليهود) أو برجوعه ثانية (كما 
في الإسلام والمسيحية) ليعدل مسار التاريخ البشري. فهو عند المسلمين 
والمسيحيين سيقيم ملكوت العدل» وهو عند اليهود والصهاينة والشيع 
الأمريكية المتصهينة ملك من نسل داوود سيأتي بعد ظهور النبي إيليا 
وسينهي عذاب إسرائيل ويجمع شتاتهم» ويعود بهم إلى صهيون ويحطم 
أعداءهم , ويجعل أورشليم (القدس) عاصمة مملكته» ويعيد بناء الهيكل 
ليبدأ معه الفردوس الأرضي الذي سيدوم ألف عام. 

المقدس والدنيوي ‏ الذفري (عصةقهء2 هسه 4ههد5): كان إميل 
دوركهايم أول من عرّف ثنائية المقدس والدنيوي على أنها السمة 
الأساسية للأديان قائلاً: «الأديان هى نسق موحد من المعتقدات 
والممارسات ذات الصلة بأشياء مقدسة أي بأشياء حرم أو محرّمة»ة 
(فاتحاً بذلك الباب أمام ترجمة المقدّس إلى محرّم). وبحسب 
دوركهايم فإن المقدس المحرّم كان يمثل مصالح الجماعة وخصوصاً 
وحدتها والتي تتجسد في رموزها الجماعية مثل الطواطم. أما الدنيوي 
أو الدهري فهو العادي أو الفاني المتعلق باهتمامات الأفراد وهمومهم 
وارتباطاتهم اليومية (الدنيا الدّنيَّة بحسب تعبير علي بن أبي طالب). 
وبذلك فإن ثنائية المقدس - الدنيوي لا تعادل ثنائية الخير والشرء 
فالمقدس قد يكون خيراً أو شرأء وكذلك الأمر بالنسبة للدنيوي 
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الفاني. وإذا رجعنا إلى لغتنا العربية نجد أن القداسة هى الطهر 
والبركة» وإذا نسبت إلى الإله فهي الكمال الإلهي الكلي والتترّه عن 
الموجودات» أي الانفصال عن عالم الطبعة والمادة ومن هنا 
مقابلتها بالدنيوي أو الدهري, الفاني. وقد ترجمها بعض العلماء إلى 
المقدس والنافل (حسن قبيسي)» وإلى المقدس والعادي (عادل 
العوا)» والبعض الآخر إلى المقدس والمدنّس (نهاد خياطة وحسيب 
كاسوحة)» كما ترجمها البعض إلى الحرام والحلال (يوسف شلحت) 
وهي الترجمة الأكثر مثارة للنقاش. .. صحيح أن المقدّس يكون على 
الدوام موضع تقديس. أي احترام مشوب بالرهبة أو الخشية» فيقال 
إنه من الحرام الذي لا يمكن انتهاكه أو الخروج عليه (كما في 
تعريف دوركهايم على كل حال) إلا أنه لا يعني أنه مدنّس أو نجس 
مقابل الطاهر المبروك؛ فالشيء المقدس يكتسب قداسته من ارتباطه 
أو صلته بمصدر القداسة كما أن درجة قداسته تتحدد بمدى القرب أو 
البعد عن المصدر القدسي. فالإله أو الله هو المقدس المطلق وهناك 
مقدسات نسبية» أي تكتسب قداستها من صلتها بالمقدس المطلق 
الكلي وليس من ذاتها. ولعل أفضل تعبير عن هذا المعنى نقرأه في 
التوراة حين قال الله لموسى: «فقال لا تقترب إلى ههنا. إخلع 
حذاءك من رجليك. لأن الموضع الذي أنت واقف عليه أرض 
11 والشيء المقدس هو في المجتمعات الغابرة آلهة 
وأرواح وملائكة وكائنات خارقة للطبيعة (كالجن والعفاريت) وحتى 
أشياء مادية مثل شجرة أو نبتة أو حيوان (تتحول إلى طواطم العشيرة 
أو القوم)» وكلها ترتبط بالروح الأسمى أو المقدس المطلق أي أنها 
تكتسب قداستها منه. وفي اللغة العربية تنويعات كثيرة على المصدر 


(11) الكتاب المقدس «سفر الخروجء» الإصحاح 3» الآية 5. 
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قدس (قدوس وقدسي ومقدس وتقدس وقداسة. ..). وما يقابله ليس 
العاف أن المتيو اد النجس: وإنما الدنيوي أي الفاني الذي لا 
يحمل قداسة بذاته أو من اتصاله بمصدر قدسي» من دون أن يعني 
ذلك أنه حلال (شلحت) أو مباح» أو أنه من النوافل (قبيسي) أو أنه 
مدنس (خياطة - كاسوحة). . جاء في لسان العرب في مادة قدس: 
القدوس الطاهر المنزّه عن العيوب والنقائكص. ونقدّس لك أي نطهّر 
أنفسنا لك. وفي مادة حرم: حرمه الشيء أي منعه إياه» والحرام ما 
لا يحل انتهاكه. والحريم ما حرم فلا يمس ولا يدنى منه. وكانت 
العرب في الجاهلية تخلع ثيابها التي عليها إذا دخلوا الحرم ولم 
يلبسوها ما داموا في الحرم» وما زلنا نسمّي الأماكن المقدسة 
بالأماكن الحرام والبلد الحرام والحرمات والحرم القدسي 
الشريف ... إلخ. والحرمة ما لا يحل لك انتهاكه والمحارم ما لا 
يحل استحلاله. والحل والحليل والحلال ضد الحرام أي غير محرم. 
ويمكن هنا إدراج مثل ناقة صالح التي كانت محرّمة ‏ مقدسّة حتى 
سميت في القرآن الكريم «ناقة الله». فالباحث في النقوش الثمودية 
سعيد الغانمي يقول إنه وجد في بعض هذه النقوش أنهم يطلقون 

على الجمل تعبير «أقدس». ولذلك فقد كانت الناقة حيوانهم المحرم 
والمقدس حتى إن كرون من فس انط ار والروايات 
والأخبار قالوا إن قوم ثمود هم الذين اختاروا الناقة آية لامتحان النبي 
صالح بينهم لأنهم كانوا يحيطونها بالجلال والتقديس. ويمكن الإشارة 
هنا أيضاً إلى العجل الذي اصطنعه قوم موسى وعبدوه. غير أن 
المفسرين المسلمين فهموا معنى ناقة الله بأنها الناقة المقدسة بأمر 
الله. ويعطينا المقدسي 2 التفسير التالي: «ويشبه أن يكون صالح 


(12) انظر: المطهر بن طاهر المقدسيء البدء والتاريخ (القاهرة: مكتبة الثقافة الدينية» 
8) اج 3 ص 44. 
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أشار إلى ناقة من الإبل بأمر الله فجعلها علامة بينهم لطاعة المطيع 
ومعصية العاصي وامتحنهم بوردها وشربها. .. إنما كانت الناقة 
لصالح ونسبت إلى الله عز وجل لنهي الله عن عقرها». فهي ليست 
ناقة مقدسة أو إلهية لنهي الله مراراً وتكراراً عن تقديس الإبل في 
حين إن العرب الجاهلية كانت تحرّم قتل بعض الإبل أو ركوبها أو 
الاستفادة منها بأي شكل: #وقالوا هذه أنعام وحرثٌ حجْرٌ لا يطعمها 
إلا من نشاء بزعمهم وأنعام حرمت ظهورها وأنعام لا يذكرون اسم 
الله عليها افتراء عليه سيجزيهم بما كانوا يفترون13”4". ولذلك رأى 
المفسرون إن ناقة الله لا تعنى الناقة التى أمر الله بتقديسها وتحريمها 
(كما عند الهتود في تقديين البقزة' أ .عند العرب الجاهلية في تغديس. + 
بعض السوائب) بل الناقة التي بارك الله فيها بكثرة نسلها وسرعة 
. توالدها. وقد اجتهد يوسف شلحت فرأى أن الحرام هو ممنوع 
ومقدسء إذ المانع عن انتهاك حرمته طهارته فلا يقرب الإنسان 
الأشياء المقدسة إلا وهو طاهر من النجاسة .. وفى نصوص أخرى 
بقول شلحف إن زد عند العرب الجاهلية إن الحرامراهويما: لا جود 
مسه لأنه نجس .. لكن في لسان العرب الطهر نقيض الحيض ونقيض 
النجاسة» (من هنا تحريم الصلاة بالنسبة للحائض وغير ذلك مما له 
صلة). ولحل هذا الإشكال لجأ يوسف شلحت إلى ابن الأعرابي 
حين يقول إن العوت "انال تك انين مامه القافلهاء؟ زقال «قلاة سين 
إذا فعل فعلا يخرج به عن النجاسة. وفي مادة قذر: القذارة ضد 
النظافة والقذور من النساء التى تتنزه عن الأقذار. وفى لسان العرب 
التنجيس شيء كانت الغزك تعلق #العودة تناقع بها العين وكان أهل 
الجاهلية يعلقون على الصبي ومن يخاف عليه عيون الجن الأقذار من 


(13) القرآن الكريمء «سورة الأنعام» الآية 183. 


354 


خرق المحيض ويقولون إن النجن لا تقربها (انتهى قول اين 
الأعرابي). ومن هنا رأى شلحت إن الحلال هو ما كان غير مقدس 
أي غير نجس فماهى بين المقدس والمحرم والنجس (دون أن يشرح 
معنى تحريم الميتة ولحم الخنزير وغيرها من الأمور التي لا يمكن أن 
تمت بصلة إلى القداسة). وفي ذلك شطط وغلو لا يحتمله الموضوع 
الذي يحتاج إلى دراسة أكثر توسعاً وتفصيلاً ليس هنا مجالها.. 
والغلو نفسه في التأويل نراه في ترجمة «6هؤاه©» إلى نافل ونافلة؟ 
ذلك أن معنى النافلة في العربية الغنيمة والهبة وسميت الغنائم أنفالاً 
لأن المسلمين فضلوا بها على سائر الأمم الذين لم تحل لهم الغنائم. 
وصلاة التطوع نافلة لأنها زيادة أجر لهم على ما كتب لهم من ثواب 
ما فرض عليهم . .. إلخ. وعلى العموم فالنافلة هي ما يفعله الإنسان 
بها د يجيد عله الكل نهو العطوع أما ترجمتها إلى مدنس فهي 
مما لا يصح أيضاً على الرغم من استخدام الفعل في الفرنسية بمعنى 
تدئيس المقابر» ولكنه استخدم أيضاً بالفرنسية بمعنى التدليس 
والهرطقة والإلحاد والزندقة والبذاءة في الكلام والإباحية 
والتجديف. .. ومن هنا فقد ارتأينا أن الترجمة الأصح هي الدنيوي 
أو الدهري. أي الدنيّ الفاني في مقابل المقدس الذي هو من قوى 
الغيب المفارقة للطبيعة. وفي هذا النقاش السالف دعوة إلى إعادة 
قراءة العظيم المجهول العلامة يوسف شلحت (مواليد حلب 21917 
وتوفي في باريس عام 1997)» مع التذكير أن المقدّس عند إلياده هو 
وحده الحقيقة والقيمة والمعنى؛ في حين أن كل الأشياء الأخرى لا 
تكون حقيقية أو ذات ينه أو فى اله من خلال مشاركتها «في» أو 
«مع» المقدّس. والأقرب إلى أفهامنا ١‏ القسمة إلى دين ودنياء أو إلى 
عبادات ومعاملات. 

ملحمة جلجامش (عذمء طععسدواة) : جلجامش هو ملك سومري 
وخامس ملوك أوروك (إحدى سلالات ملوك سومر) وابن لوغالبنداء 
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حكم في حوالى العام 2700 قبل الميلاد. وهو إلى ذلك بطل الملحمة 
المعروفة باسمه والتي 3 تقول إن أمه كانت الإلهة نينصون (والبعض 
يسميها ريمات نينصون). ويظهر جلجامش في الملحمة على أنه ثلث 
بشري وثلثان إلهي. وأول ما فوق البشر المعروفين في الأساطير 
بصفتهم مؤسسي حضارات. وفي أساطير بلاد ما بين النهرين فإن 
جلجامش بطل أسطوري نصف إلهي» وهو أول من بنى سوراً كبيراً 
لحماية شعبه من التهديدات الخارجية. وقد وجدت مقاطع أخرى تعود 
إلى نصوص سومرية قديمة (اكتشافات منطقة تل حذاد في العراق) 
تقول إن جلجامش دفن تحت مجرى مياه بأن حوّل أهل أوروك نهر 
الفرات في نقطة اختراقه لمدينتهم ودفنوا جلجامش على ضفافه. وفي 
نيسان/ أبريل 2003 اكتشفت بعثة تنقيب ألمانية ما يعتقد أنه كامل مدينة 
أوروك بما في ذلك المكان العف مذ مدقن الملك جلجامش. 


المونوغرافيا (لإطمهمومهه81) : هي الدراسة المفردة (كتاب أو 
بحث حول موضوع واحد بعينه يكتبه عادة شخص واحد). وهي 
تنشر دفعة واحدة وكاملة (قائمة بذاتها ولذلك سميت دراسة مفردة) 
ولو أنها قد تستند إلى عمل أشمل يكون أكثر تفصيلاً وتوثيقاء وإنما 
يدور حول موضوع محدد أو شخص معين. وفي علم المكتبات فإن 
المونوغرافيا هى المطبوعة غير المتسلسلة» أي التى تنشر كاملة فى 
مجلد واحد ل عدد محدد من المجلدات إنما م واحدة 5 
باعارها بدلئلة شهرية أو فصللنة از :قير ذلك #الفوحت والمجلات 
والدوريات المتخصصة. 


الميثو لوج جيا والأسطورة (1805 4مه نإهوماوط)842): الميثولوجيا 

من اليونانية وتعنى رواية الأساطير وهي تتشكل من 2202/8505 ومعناها 
الحكاية أو ير ولوغوس (1.0809) ومعناها الخطاب أو القول. 
وهي حرفياً تعني السرد الشفوي للحكايات التي يعتقد شعب ما بأنها 
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حقيقية والتي تستخدم الخارق والمعجز المعجب لتأويل الأحداث 
الطبيعية ولتفسير طبيعة الكون والبشرية. واليوم يقصد بالميثولوجيا 
مجموع الأساطير الخاصة بثقافة أو دين ما (الميثولوجيا المصرية» 
اليونانية» البابلية. .. إلخ). كما يقصد بها الفرع المعرفي الخاص 
بتجميع ودراسة أساطير وحكايات الشعوب. وفي الفروع المعرفية التي 
تدرس الميثولوجيا والفولكلور فإن الميثوس (ترجمها البعض الميثة 
باعتبار أنها تختلف عن كلمة الأسطورة في اللغة العربية) هي حكاية 
خرافية تتعلق بأصول تكوّن العالم والبشر وفيها يؤدي الآلهة والأبطال 
دور منشئي أو مؤسسي الحضارة والحياة. وحين نقول إن الميثوس 
هو حكاية مقدسة نقصد أنها حكاية يؤمن شعبها بأنها هي الحقيقة 
(حتى قيل إنها دين بلغة الشعر). وقد استخدم القرآن الكريم كلمة 
أشطورة وإنما فقط بالجمع (أساطير)» وفي تسع آيات (بعضها مكي 
وبعضها مدني) وبالمعنى السلبي دائماً إذ إنها ارتبطت بشخص النضر 
ابن الحارث الذي قيل عنه أنه من شياطين قريش+ أي من المتعلمين 
الأذكياء فيها.. قال الطبري عنه «إنه كان يختلف إلى الحيرة فيسمع 
سجع أهلها وكلامهم؟. و(أنه تعلّم فيها ا املوك فارس وأحاديث 
رستم وأسفنديار»042, وأضاف النيسابوري”'" أنه «اشترى أحاديث 
كليلة ودمنة وقصة رستم وأسفنديار». وعرف عن النضر بن الحارث 
معرفته بالأساطير العربية الجاهلية كما الفارسية واليونانية واستخدامها 
في تكذيب النبي وتحذيه. يقول ابن هشام نقلاً عن ابن إسحاق©0: 





(14) أبو جعفر محمد بن جرير الطبري. تفسير الطبري ([القاهرة]: مطبعة بولاق» [د. 
ت.])ء ج 9» ص 152 وج 18؛» ص 137. 

(15) المصدر نفسه. ج 9. ص 154. الهامش. 

(16) أبو محمد عبد الملك بن هشام. السيرة النبوية (بيروت: مؤسسة المعارف» 
4) ج 1ء ص 321. 
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ان لامي سوق الله متحافيا لدكن اه بالل رجدو قوس ما 
أصاب من قبلهم من الأمم من نقمة اللهء خلفه في مجلسه إذا قام 
ثم قال أنا والله يا معشر قريش أحسن حديثاً منه فهلم إلي فأنا 
ابن هشام أنه قال «سأنزل مثل ما أنزل الله». والآيات الثماني التي 
تذكر «أساطير الأولين» نزلت كلها في النضر بن الحارث: #وقالوا 
أساطير الأولين اكتتبها فهي تملى عليه بكرة وأصيلاً4» و«إذا تتلى 
عليهم آياتنا قالوا قد سمعنا لو نشاء لقلنا مثل هذا إن هذا إلا أساطير 
الأولين4”"". وقد شرح الطبري المقصود بالأساطير في هذه الآيات 
قال: «الأساطير جمع أسطرء وهو جمع الجمع لأن واحد الأسطر 
سطرء ثم يجمع السطر أسطر وسطورء ثم يُجمع الأسطر أساطير 
وأساطرء وقد كان بعض أهل العربية يقول واحد الأساطير 
أسطورة»"". يعنون أحاديثهم. وفي مكان آخر قال الطبري: «أساطير 
الأولين أشعارهم وكهانتهم. .. يعنون أحاديثهم التي كانوا يسطرونها 
في كتبهم»!*". وفي مكان آخر قال «إن تأويل أساطير الأولين ما هذا 
إلا ما كتبه الأولون. وقد ذُكر عن ابن عباس وغيره أنهم كانوا 
يتأولونه بهذا التأويل ويقولون معناه إن هذا إلا أحاديث الأولين». 
وفي مكان آخر ينقل الطبري عن أبي عبيدة قوله إن أساطير الأولين 
هى «الخرافات والترهات». وفي لسان العرب «الأساطير هي 


(17) القرآن الكريم: «سورة الفرقانء» الآية 5» و«سورة الأنفال»» الآية 31 على 
التوالي. 


(18) الطبري» تفسير الطبري. جامع البيان في تفسير القرآن (بيروت: دار الكتب 
العلمية» 1997)» ج 9» ص 151. 


(19) المصدر نفسهء ج 18. ص 137. 
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الأباطيل» وهي أحاديث لا نظام لهاء واحدتها إسطارٌ وإسطارةٌ 
وإسطير وإسطيرة وأسطور وأسطورة. وعن الليث: يُقال سطر فلان 
علينا يُسطر إذا جاء بأحاديث تشبه الباطل. يُقال هو يُسطر ما لا أصل 
له أي يؤلف. وفي حديث الحسن سأله الأشعث عن شيء من القرآن 
فقال له: والله إنك ما تُسيطر علي بشيء. أي ما تُرَوْجء يُقال سظر 
فلان على فلان إذا زخرف له الأقاويل ونمقّهاء وتلك الأقاويل 
الأساطير والسُطر. والمسيطر والمصيطر: المسلّط على الشيء ليُشرف 
عليه ويتعهد أحواله ويكتب عمله. وأصله من السطر لأن الكتاب 
مسطرء 5 يفعله مسطر ومسيطر. وفي القرآن لست عليهم 
بمسيطر. ..2. غير أن جواد علي يقول إن كلمة أسطورة معرّبة» فهي 
10 1 نانية و11150018 في اللاتينية» وقد أطلقت عندهم على 
كتب الأساطير والتاريخ. ويظهر أن الجاهليين قد أخذوها من الروم 
قبل الإسلام ولا الجر المذكور وبالمعنى نفسه» أي في 
معنى تاريخ وقصص)20 . وذهب باحثون آخرون إلى أن الكلمة 
مأخوذة من السريانية حيث ترد سرتو وسورتو بمعنى سطر2. ومما 
يحتاج إلى دراسة وتفصيل ذلك التمييز الذي أقامه القرآن الكريم بين 
أساطير الأولّين من جهة وبين القٌّصص من جهة أخرى. حيث إن 
الأساطير كانت تشير إلى الجانب الخرافي والكهانى الشامانى من 
تاريخ الجاهلية» في حين تشير القصص إلى الجانب المعرفي الذي 
يستفاد عبر الأمثلة ودروس تجارب من سبق. 


(20) جواد عليء المفصل في تاريخ العرب قبل الإسلام (بيروت: دار العلم للملايين؛ 
بغداد: دار النهضة» 1970), ج 8 ص 318. | 

(21) حول ما سبق يرجى مراجعة المقدمة البحثية القيّمة التي كتبها سعيد الغانمي في 
ترجمته لكتاب ياروسلاف ستيتكيفيتش» انظر: ياروسلاف ستيتكيفيتش» العرب والغصن 
الذهبي: إعادة بناء الأسطورة العربية» ترجمة وتقديم وتعليق سعيد الغانمي (بيروت: المركز 
الثقافي العرربي» 2005). 
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الهرمسية («وكء6»ه116©2): نسبة إلى هرمس المثلث العظمة 
(قنأفاوعطو1 وعصعع1835) الذي يقول عنه الشهر 0 هرمس 
العظيم»ء المحمودة آثاره المرضية أفعاله وآفوالة)- الذق يُعد من 
الأنبياء الكبار ويُقال هو إدريس عليه السلام» وهو الذي وضع أسامي 
البروج والكواكب السيارة ورتبها في بيوتها...2». وقيل إنه سُميّ 
إدريس لكثرة دراسته الكتب والصحف, وإنه أول من «خاط الثوب 
وخط بالقلم» واستخرج الحكمة وعلم النجوم والكواكب والحساب. 
حتى أن معاجم اللغة كانت تقول إن المنجُجم والمتنججم والفلكي» هي 
في الجمع الهرامسة. ويقول ابن النديم”: «إن أول من تكلم في 
' الصنعة (أي الخيمياء وهي تحويل المعادن إلى ذهب) هرمس الحكيم 
البابلي المنتقل إلى مصر عند افتراق الناس عن بابل» وإنه ملك مصر 
وكات كينا فيلسوفاً». ويقول العلامة اللاهيجي**: إنه «المثلث 
بالنعمة أي النبوة والحكمة والملك» ولد دلا الطوفان الكبير 
وتلمذ في بذآية أمرَة لغوتاذيموك المضري (زيسمن أيضاً عاذيمون - 
المترجم) أحد أنبياء اليونان والمصريين وهو أورياء الثاني (وقيل إنه 
النبي شيث ‏ المترجم). .. ويقول السيد محمد حسين 
الطباطبائي”2 : «وهذه أحاديث وأنباء تنتهي إلى ما قبل التاريخ لا 
يُعوّل عليها ذلك التعويل» غير أن بقاء ذكره الحي بين الفلاسفة 





(22) أبو الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستاني. الملل والنحل» تحقيق محمد سيد 
كيلاني (بيروت: دار المعرفة» 1982). ج 2؛ ص 45. 
(23) أبو الفرج محمد بن إسحق بن النديم» الفهرست (بيروت: دار المعرفة» 1997)» 


ص 507. : 
(24) محمد بن الشيخ علي اللاهيجي » محبوب القلوب (بغداد: [د. ن. : د. ت.4]1. 
ج1ء ص 162. ْ 


(25) محمد حسين الطباطبائي» الميزان في تفسير القرآن (بيروت: مؤسسة الأعلمي 
للمطبوعات» 1991)»: ج 214 ص 74. 
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وأهل العلم جيلاً بعد جيل وتعظيمهم له واحترامهم لساحته وإنهاءهم 
أصول العلم إليه يكشف عن أنه من أقدم أئمة العلم الذين ساقوا 
العالم الإنساني إلى ساحة الفكر الاستدلالي والإمعان في البحث عن 
المعارف الإلهية» أو هو أولهم». وقيل إن الصابئة من أهل حرّان 
كانوا ينسبون حكمتهم إلى هرمس . .. والمعروف إن طبيبهم المشهور 
ثابت بن قرة ترجم إلى العربية كتاباً بعنوان أنظمة هرمس لعله هو 
المجموع الهرمسي. كما ألف الفيلسوف الإيراني السرخشي (899 م) 
وكان تلميذا للكنديء كتاباً عن الصابئة ذكر فيه انتسابهم إلى هرمس. 
وقيل إن الكندي نفسه قرأ ما كتبه هرمس معلقاً بأن فيلسوفاً مسلماً 
مثله هو لا يستطيع الإتيان بأفضل مما قاله هرمس. واشتهر لاحقاً إن 
هرمس هو الإله المصري ثوت بسبب وجود كتاب منسوب إليه 
عنوانه كتاب ثوث. وقال آخرون إن سبب تلقيبه بمثلث العظمة (أو 
المثلث بالنعمة بحسب اللاهيجي) يعود إلى معرفته أجزاء الحكمة 
الثلائة الخيمياء والفلك والسحر الأبيض (يقوم على الصلة بالأرواح 
والملائكة والصالحين» في مقابل السحر الأسود الذي يعتمد على 
الأرواح الشريرة». ولكن الغرب يتحدث عن هرمس باعتباره من آلهة 
اليونان فهو ابن الإله زوس ورسول الآلهة إلى البشرء فهو مترجم 
كلام الآلهة والوسيط بينهم وبين البشر (ومن هنا اشتقاق معنى التأويل 
والشرح والتفسير أو الهرمنوطيقياء وقد ورد ذكره في الإلياذة» وفي 
الأوذيسة. وفى العديد من الكتابات اليونانية القديمة. إلا أنه يُعرف 
خصوصاً لدى الفرق الباطنية والعرفانية (الغنوصية) على أنه حكيم 
الحكماء والمثلث النعمة والعظمة. وقد نسجت الأساطير 
والاستيهامات الكثيرة حوله وحول دوره وخصوصاً لدى الجمعيات 
السرية كالماسونية وغيرها. 


الهرمنوطيقيا (وعنامسعمءم»11): من الكلمة اليونانية هرمنويين 
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(«تتاعمعصعط) وهي تمعن يفسرء يشرح» يوضح. والفعل مشتق من 
كلمة هرمنيوسء» أي المترجم والمفسّر والتي أصلها مجهول. وقيل 
إنها من هرمس الذي هو عند اليونان رسول الإله زيوس» وهو عند 
شعوب مصر وبلاد ما بين النهرين وحتى المسلمين حكيم وفيلسوف 
وملك ونبي (راجع في هذا الثبت مادة هرمس والهرمسية). وفي 
اللاهوت المسيحى تعنى الكلمة تأويل النصوص الدينية بطريقة تبعد 
عن المعنى الحرفي والمباشر بحثاً عن المعاني الحقيقية والخفية. 
ويمكن القول إنها تعني تفسير وتأويل كل أنواع النصوص وأنساق 
الحفتى ,كله لزي كنا لا انعد ققط انم المكعوانك اننا اننا 
هو قابل للتأويل من مثل التجارب والاختبارات الشخصية والجمعية. 
وقد اعتبر هانس جورج غادامير (6803:267) إن الهرمنوطيقيا هي 
مقاربة وليست طريقة منهجية. وقد نقل ديلثي (إ1261]06) المصطلح 
من اللاهوت إلى الفلسفة والعلوم الإنسانية لكي يقول إنه لا يمكن 
تفسير الإنسان وسلوكه ومؤسساته ونصوصه من خلال مناهج العلوم 
الطبيعية وإنما من خلال فهم المعنى الداخلي للمعطيات الحسية 
والخارجية» أي باعتبار أن الإنسان ليس فقط كائنا عضويا تحركه 
الدوافع الفيزيقية» وإنما هو أيضاً كائن له دوافع داخلية وقيم يجب 
تفسير معناها. وقال إيلياده إن الإنسان ليس فقط كائثناً بيولوجياً أو 
كائناً جسبمانياً جنسياً (داروين» بافلوف» فرويد) وليس فقط كائناً 
اقتصادياً (آدم سميث» ماركس) بل هو أيضاً وأساساً كائن ديني» ومن 
هنا الحاجة إلى الهرمنوطيقيا التي ارتأينا ترجمتها إلى مذهب الاجتهاد 
التأويلي تمييزاً عن مجرد التفسير أو التأويل. 
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علم دراسة المغاور والكهوف 
علم نفس الأعماق 

العلمنة 

العماء/ الخواء 

العياري (ستاندارد) 


العين والعرافة والسحر 


الغريب 

الفداء الخلاصي 

فرع معرفي 

فريدة من نوعها 

فقه اللغة 

فك شيفرة 

الفكر البرّي 

في البدء/ في الأصل 
القابالاه 


لاع 010عطع مر 

لإتأم وضع نم8 

املع 20هع060 

10 

لاع 52616010 

لاع 253010 طاررء0آ1 

ع5 

02205 

لك 

عأع 843 لطة دعاع 012 ,الم نعطء 111 

انق 

معاءع101آ1 

خم 1 

عمنا م1015 

25 ناك 

لاع 10ملقطط 

106 

لصن/8 عع 5272 

عاع 0121 طم 
طقلةططة] . 
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قداسة كونية 

| قرارة النفئس 

القرية النيوليتية 

الكائنات العضوية المتعدّدة الخلايا 
كائنات مفارقة للطبيعة 

الكهّان (الشامانيون) 

كوكبة 

الكوميديا الإلهية 

الكوميديا البشرية 

كونه في العالم 

. الكينونة 

اللقاءعات 

المؤرخنون 

ما قبل التفكير التأملي 

ما قبل السقر ان 

ما يكشف عن نفسه 

المادية 

: المافوق ‏ بشرية 

المثال الأصلي (أو النموذج البدئي) 
المثالية 


2300 


5212 1و0 
عطعنزوط 
711128 عتطختامع1] 
)131نالاع1 1/101 
5 5106111211121 
انك 
6م 
222212 10111 
عمتنقسسط عنلغ مره 
7 عطا دز عساعظ 
2 
1110115 
15 110101171ظ1ظ1 
يدنك لت تا 
216-11 

كاء5ا! قلوء168] - 
و اانا 
مقس 11 -كمم 
اه تنا 


مسكتلدع1 


المثلوث 111 


المجموع 1م001 
المجهو ل 11010 
محاكاة صورة الله أل 11260دم1 
محايث/ قائم بذاته | عط م1 
المحرّفة ا اانا ش 
المرجعيات الروحية «المهاتمات) 12101 
مرحلة القطاف لط 000-01آ1 
المستفرقون (دارسي أفريقيا وحضاراتها) 10م 
مستلتنون لط 1 
المستهندون (دارسي الهند وحضاراتها) ٍ 1_1 
مسطرة للسلوك 01 تقطع8 01 كمع يوط 
مشروط ٠‏ ش 6001 
المصرانية | 
معتقد قدسية الحيوانات مطوتماه عط 1 
المعتقدات كاك ١١‏ 
المعنى 11 
الملائكية دسؤتاءع سم 
منزوع القداسة 001 1600ظ1 
منهجي / نستي / منظو م6 عتا شطع اوور 
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موضوعات منفعلة 
مولود مورث 
الميرابيليا البالية 
نزع الأسطرة 

نزع الوهم 

النظام الأصلٍ 
نمط كينونته الخاص 
نمط مرسوم 
الوثبة الحيوية 
الوثنية 

وجودي 


الوعي 
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لاع 010ل 0طاء 1/1 
5اعء ز6طنا5 علاأوموظ 
01 )2 

قتلتطة 8 عاغعاموط 0 
10 
01 13210280101ظ1ظ 
عممعطء5 اهماع 02 
01011001 

ماع86 01 ع1/100 
1/21 

لهات مداق 
لماكتصمعهم2 

الت 11| 

5 2د2) 
12 


1م 
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2 الاجنبية 


2,000 


«ع4 تأعنتط نعط .(.كلع) تاتوطططةط مممصسعط لصة لتقطصمعآ محلم 
.58 ,[.طام بض] تأتدع اناك .عمصعارعع]1ة ]1 

لاه عاطقاعا لون 1 ععتنء 417/6 :5م101 أت 56ظ[اعطع-وملق 6ط .1م130 ,تعتلاهظ 
«تأمعاعة عناوغطاه1[طتط) .1927 ,[امجوط] :كاعوط ,127672ع1دملر 10601116 
(110101 

1 10 نرعه|70طاكط انمع 771ل زه ننوء 87 1176 زه ا««ممع 1‏ [هن 4ل 
:501 لقتطمة 17/7 .111511111011 5111507112721 1176 0 مررماء م560 
.02.0 

.[1950 رعصدما5ك انهملا بنعا] .عءالتداعاة مم8 .نماتاعل1 ,ماتحيه 
(5612165 واعااعط 01 عط هن تع مسم) 
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رك 11161/107/-ملمع77 ع0 آ6ط 1/6/6 1216 .للمقصصعط ,2ع28220 
.[.ل .صمطم .م تسعل/لا زعط عمتللةط/! .اعء ,معةوء :11061 

-07011اانرل م2017 علنوة ترك '[ 02 عاأعلتاعه 5010/0216 .5ع8 00601 ,رطع للسفلد8 
تحتو ء[ه ادع 6لأن ةركل 11© 5012113 677167115 0/1671 065 6لا 
عل عناوغطامتاط81) .1955 ,[ععصوءط ع0 د5عتتةزومعء117من وعووععط] 
(عطتة02متطعامم عنعه010 5001 

:انح 580 .مماأءازكه<8 وأووامتنه 06 دمتمددظط .اأتعطععظ ,821015 
(101 .7 بهسمهمتائمقه8) .1937 ,[لقدهتعدلظ وء«ماتل8 متطمهمصدمك] 

مأعءدتعووامنطاظ اطع ءااءدء 0 أأأعممه40 265 .تمقصععط ,ممفمستدظ 
طاعتماع1جآ] تستاكع8 .كسطارارة 0ن كنهاتغ1 ازا أهاةأملءدء ك8 ملاح 41211لااى 
.5 ,[لاعتطاع ]1 

مع[ تزه دمطاتركلة وما ت«عطءدمعلة دعل أأء2 جلا هات 4تلارصة 501 . 
6 ر[طم مإ نمتاءعظ8 .عع]1ة1 معد 

7 ير 2074 ه ه«امااه707 هك ودمنوناء وتوروع .هتلصوووعاى ,تمدكتدة18 
.[1959 رع«مأقلعع 52 11 :مسقلتالة] .هاا 

0 70 176 لم8 .11 عمتسعطاد0 امه تإمعدك8 للقمه80] بالسعظ 
زه سآ عدم ةله 1 ءا ها «مقاعلنكه 1ض[ تنه ركاتعاله كلتل 1171 ع1[ 
موقعنط© 0 لإاتوء كتدتاآ] :معمعنطن) .دعدنعة +40 اتعاله اكاك 1/16 
4 ,رزووء:2 

.مءأعماوتاء هه م5101 منأهوهودى :مدمنوناء لهي !1 .80لا ,تاعمواظ 
(86 زنعع3؟ الامال) .1958 ,[معمعنة' [اعل تصمتعتل8] :تمسدم ]1 

مضلا ومجوا تعع0ناءادوتدم؟1 005 عاماعاء دعام وآ .0اتقطععء0 ,تعلمنظ 
ععقمانء8) .[1964 ,منمكة لله :مها حمه ستعطمعدءا/8] .كسمل 
ْ (10 غاء11 زعنوه[مائطط معطءوازودة1 ]1 تناد 

110101] وطنا تهنا .مدعع ةكد عله ةاملااء4 .معقصقاء1 ,وطءم8 
.1908 ,[عقمعةممموط 

««عررة «ه 1[أعاععع مهل بتمتعزاءع2 عل «رودء ”17 كه تساأعط لكالا اأعوكتده80 
.1903 ,[.طم .م] :عالهطآ .عارلعترطعده 06 

5101100-00 ومعاطه2 برلا .أعمرع آمعره 6/1 .ماععوصكة بطعتاععظ 
.58 ,[معمدعلهة 'لاأعل تدمتعتلظ] :قصدمك]1 

مس عأعوواممه 47111 قل ارو دااءده © ««عاعكةمععاءسعاءى «ع0 «ناءااياظ 
.1945-6 ,[.طام .« :.م .م] .عاعومام نمطا 

وول وعزوالمطد 6[ نهاه15© © أتعكتهك ع«اء81 دعط .2ظوع1 رع الاعمع عه 
تعسمتقسسط عمغمو8”.آ) .1957 ,[لتمستتللدت] تكموط .كامماع كتعاهاة 
(12 

عار 7 بوه[ بلع 2904 , يسريؤيريرع|| ةلز عط “زه أتنتو اط :77 .تتقتصرملظ رمام 
1 ,[.طم .2ه] 

سددره 1 ته نراة مال أمناتعامى امتاصعع1 ولصفصة ,لإطنهكة 3 ج000 
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رتل ك3 1 بتع 11 . 1ازع 1«تومعنا0 ) إن نرر0 17/12 :7م1101 1176 دز «عسرمط [و رمم 
-01) ططنوعتعصفم) .1942 ,[لاعكه5 لمخصع01 سمعتتعفسة] :.مده0 
(22 .ل بوعامع5 لهامع1 

لعأكصة 1 .أمااءع1 تربعبرمةىخ[ ©1176 0710 دع 1ط 4 الإقمع11 ,متطءه 6 
0 :عرولا بعلل .عاقة1” .1 11/111320 زط لاعصعءط عغطا مدمما 
(66 بحوعتاع5 مععصتلاآه8) .1960 ,8001 

-56ةم1(6] :سدعغطة1 .لع 274 ع تمسسمتئزم ألءةم ء[ أه وانترم عاك . 
.7015" 2 .1954 ,[سعتصة:1-م0ع22] الاختامصة"ا! عل عزعه1[مسععتل امعط 
7.١ 4-5(‏ زعسممعتصهمئز عبوغطاه11ط1ز8) 

أهك :معقلتته 71000 أ712 عأهلناة؟ مغتجمام ء 74016 .مأدع810 ,مسناء 312 عج1 
.8 ,[.بطا« .ه] تتتتدط' .متنملز أل مننجمام أنه مجمهمم مامعتررو[ 





أع هدمنعةأء7 510124 16تلا ه واناط2171زمت ر0كىمتتة؟ أعل ه17 هل . 
50118 .42 .7 :011158 هآ) .[1961 ,ع1 مأقتعع 53 11 :مسمقلتالة] .لنثى 
(تأوعا روعتاته 

ما[ 6[ا د امعط عاتأكتجه 1 ه ,مانماءاه804 .10مصعع8 تتتطاعى ,دمعوءدآ1 
لإ5 ععو]ع2 2 طاتى بلهموولء19 .11 والنسة© بوط 1660ل .وملارطء27 
4 ,[.10 رقطه5 0طة ع180011608 .0)] نطهلطم.آ .230062 .0 .م 

:29315 .اءأء1ع7104 للك ©10(ءع6| © ,لاه ,15105 0م86 .112116 ,اكتامعاء12 
6 قالدسعه 12 عل عنوغطاه:ناط81) .1957 ,[عداهأطصوءت] :عع16آ 
(146 .ع5ة1 زعوغاآ عل غازورعء حلصد؟! عل وعاع1 أء عتطوموماتطم 

21 ,21018 أأء«دع/701 1886 بأعلادىءط تاء زء20© ااهل .خطاعء ءطلاى ,طعتمعاءزد[1 
,[.طا« .2ه] :8 ا2طاعآ .طعةمعاءقط أطعء 415 

اعه:13! عل .2:61 .ه«مطنجوط «منوتاء: عه[ «لاى أهدكظ .26 نقصططء0 ,معامعاءزدا 
51 ,ر[ععصوءط ع0 5ع215ا لوطع لطن وعووع22] :قلعو .012181016 
١‏ (0216122012126ت6 عأع 501010 عل عناوغطاهم تاطن8ظ) 

لاع 1لا .'1] :عاء للطءكصدلدع8 .عل ساعاءعع/101 41[2617161716 .تدكا ,تعساتط 
4 ,[عء 

أعكاء0ط]ععاأعتمكا ‏ :عاهده لا بجع1!] .ع[اترالط ه384 .8 101320 ,دهءتدا 
8261181 01 مسصتاعون]8 سمعتتعسكة عطا 01 صلاعللنا8) .[1902 رووعئم 
(2 .ام ,17 .701 :/111501 

كم 1اطن©) .1912 ,[اللاظ .3 .8 عتهآ] تمعلوعنآ .كاعد 1 104ه14 . 
. (17 .701 ببجاع50 لوعزعه1مصطاظ مسمعترعمسم عط 01 

-17:00 كء| 062 ©7166 7علاع 07211011 ©[ 06 15ع6م45 .060185 ,211 6صتتاد1 
وعل عامءة "1 عل عتاوغطامناطتظ) .1956 ,[.طام .م] :كتيوط .مرءهم 170 
(68 .701 زوعوناعع 1اء1 قععمعلهة 5ع وملاعع5 .وع0ناة دع انتقط 

,[012135اهط] :5ع |[ععتتاط8 .كمعلاو1ل76 دع[اتردم أه دعاطلها كعدوهء 226 . 

(25 .701 بقنتططهغ2ة! ممناءء0011)) .1956 
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5ع 1115) .[1942 ,لتمستله0 :كمدط] ارمع مم0 كه[ اممع17026 د 
.(01231115؟ وعطالاتط 





- كه[ نوع اأعتنط8 .كررعةمهساط-17«00 دعل عتاجممة1 2أع1106010 . 
(31 .701 بكناططم 12 طمتاءع0011)) .1958 ر,كتتقط 

-127100 11011جء0712© 96[ «لاى أفككط .01077115 ,كتهل[ ,ءاأطلال . 
.5] :كتتوط .عتجرمغ1 ع0 دعداعةره دع[ ملاى أء 5001616 ه| عل عترعغمه لاه 
.5ه 3 ,1941-1945 ,لط 

. مه جلاع «لاى  أهككط  نتم[ حه طقل‎ 6567116110105  17100- 
,[لتقسسنلاة] عمجم بلع 224 ,فاعررزوعدرنود و[ 06 كنعؤم0 ىه‎ 











61 منء 11ل تدده ,كاتممء 0 دعل 1ك اه ك6 [أترةطل . 

1 .9 ,اناطعا .ظ] :متروط .11106 تممه 

تكاعة2 . (آآ ,كننا 0 ,كتعاط ,«عاأصيل) م1 ع4 عن ا1تددكةه1/ . 

([3] بع9ةالاعمءع0 - عأصتة5 عمعمامه381 12آ) .1944 ,[لعمستتللة0] 

و «لاى 0220710706 الا ع6له ,علتؤلها جه عاتهدره" رمتو أاعغظ1 صل . 

عدوغطامتاطن8) .1966 ,[امنزوط] :كتتوط .كملاوكلاماظ كعك «منوةاء» 

(«6اتمقسسط'! عل مممنوتاءءع دعل» ممناءه0011) .عو1ماولط 

4 ,ر[طم .م] تكتموط .م1 4 كتعمه 7100-7 كأعلاقل . 
(19 .20 زو81216) 2ع تحدم أه وعلتاظط) 

21110 .2121155 أعه:142 لصة علتصظ ,ستعطعلسسدا 
لاط .200ه1 سه طتتد 0عتك8 لصة طاعصعءط عط حدما لعتداقمةء1' 
روو21 وهقعتط© 05 تزأأولء كتصتآ :مومعتطن] .مسمطلععل8 تزعملم1]0 
.[1963 

6 تبه« ءأومامدطاه ع0 ١6ا‏ عاطااء/:1 .صتلتطط صقطوك عله لمع نايدا 
46 ,[ةامقعلةزدآ] :ضعع لم010 له 34 اأعوننء جه عأءكةود1 

زه كوانااندء11 كلامنوناء؟1 6[ ر[اماطء!1[ مجه 81117 .وعععتلة ,علدناظ 
لاط طاعوء1آ عغطا دوعا لاعت ماخصد]1' .ع الاين مط ١‏ :21101 17:11 
آه لإتقعطئآ) .1958 ,[تعممد1] عاتملا بعل8 .امه .1 1150لا 
(1956 زوع #تناععآ اأععامة8 .عتبادن) مه ممنوتاع]]1 

.عكواعده ' | 06 كعلتوتهط0 كملتوتضاعء1 5[ أ© 011047107115116 6ل . 

,[0/ز29] :وعوط .ع21181162]6 أت علالاع2 لماعتلل 2256 

(عنان لتأامعاءة عباوغطاه 1اط81) 











11 رك كلامتوةاء!1 ١‏ دءت4لناى :كامطنجربرى :0ه 65ع17:0 . 
بلعه77ا ممه لاععطد عاتملا بجعل8 .أعتلة84 مناتطط نإ 2)60اقصة11 
.[1961] 

-معتع10د رد امطجرى ع[ «لاى كتهددء :كء[0طت7تزى 1© كمع271:0 . 
(60 ,دتوووظ د5عآ) .[1952 ,لتقستالهت :كمدط| .عدباءتوتاء» 

كلاماعذاء!1 د كءومنةاى تعدبروه 410 معطا هته دءأعصمماكة/معلة . 
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011لا بوعل8] .معطمن .8/1 .1 نإطا عا هاقمدع1] .أمطسررى مجه لاني 

ش .[1965 ,1717320 لصة لععطد 

,[لتقصستللةت] :معط .ع تبترعومم وسكا '! اه دةاغطمماكتتاوة10 . 

111 (إ طعدء 1 عغطا جنهط)! لمعنه اقصم1' .طقلهء؟1 ننه اوقل . 

4 .1963 ,[101 0مة ععمدط] عاعملا بعل .كاوه .1 

(31 .7 بوعكتاععموععط 

عطا طدمعا اعتماكمةآ' .ساع؟1 أممعاظ ع[1 إه طابراة 116 . 

,80015 «ممعطاصةط :علعملا بعلط] .عاقه1 .+1 ١1111320‏ نزط اعمععط 

(46 بوعترع5 مععصزلاه8) .[1954 

وعآ) .[1957 ,لكةمطتللهت :كاموط] .كم أكترمم اه د76 ,دعطاترقلة . 

(84 بوللوووط1 

1 127101171167 176 زك125 ءادترا[ 27:4 ,كترجوء 87 ,عطاتوقلط . 

لإ0 معأفاقصة؟1' .دعا ألمعع1 عتمطء :4 لبه مطاته1 ترجو ممجع 601 

.[1961 ,قتعم تمط] :عاتملا رعلا .أعتتدكةا متلتطط 

17 01/601165 "لاك 01 35كضل :051101/65ز711 272155071005 ١‏ 

.9 ,[0ةنستالله0)] :مضوط 

لإاتهماء05]! لإها لمعته اقصهة؟!' .«متعوناع] ععطنه مم00 از دوع الهم . 
.[1958 ,لههة1ا لصة لععطم] :ارملا برعا8 زدمملدمط .لععطهة 

ططةء تنه .اغآ .ترمماععط زه 65و11 ع1 417212 :5171115770 اداه 
صععصنتلاه8) .1964 ,[صمتأملصده1 مععوستلام8] عملا بوعنم .280 
(76 زوعتمرع5 

هآ) .1948 ,[لتمستللهت] :كلقوط .معممر يك دمننوتجاء 12 . 

(7ةالاعمع0) - عأم521 عمعهاده1310 

وعع 1مء0 عل .]6ط .كددمتوةاء< دعل ع«أماكطط "0 116ه 15 . 

(11010تأصعك5 عسوغطاه 1لطز8) .1949 ,[22(00] :كلوط 

.1954 ,لأوجة©] :كعوط .غارءع16] أت 116[ه 171:01 تمع70 6ل . 
(10101تأصعاء5 عباوغطاه1[طن8) 

[ه :85107 776 .(.05ه) ولتدع13ك1 .11 طمعد310 لصة وم ه341 ,علمتاظ 
.ل) 2210ع1 لإ .]عم ه 1غذ7ةا .مروه0001طاء4/[ ا «برمدكط رعددمتوذاءع 18 
.[1959 رووع21 مع8تعتطن) 01 لإالوقء الملا :مع معتلط2] .82211 

5 و:عمتة[ لإا 0عنتلظ .كعتطاط مه «متعزاع11 0 منلعممماء معز 
.5 :ع0 لتة عتطاعءعذ .ذ صطم1 1ه ععمماوزودوة عطا طغتد 

.1910-1934 ,تعططتمع5 لمعملا بوع[2 بلمهان :1 له .1 بطععسطسصتل8] ' 

13 015. 

.1939 ر138ةء /ا-ستعطكاآ تاعتتيرة .تعلاط زه ل-ومجه 1 

.49 ,عداءء/ا-متعطظ تطعتكنات . 

5 21210976مطامء عكتماكتط*0 «متتقكوووه] تتأوع كتاعبت8 .معتو10/0اظ1 
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-نا120 1516[ه50 عتاوتاطدسمغ8 12 ع0 أاتمعل دحل أء كمه 1أنتامسل" 
1960 و[عمتقتط 

سا1 مطنتساعط رن د77606716 .مود لمتوسل8 ,لتقطءغصط-مصوا8 
قطة8 مع01 ,2 عز5) .1965 ,ر[ووعع2 «ملصعمة01] :021010 
(1962 زوع تتاععآ 

ماع نعو 2) لج جام لوده 7[ 110 171111411071 .عاأعسمتماصط تعتصده81 ]1 
ورم امع سمطو ده اإإفسح ١ج‏ مم1 «تعاعكتوةعجه اله دعل 
ر[ععاعصةء .] تستعظ8 .لاءزيتوء2 02 التعدرع غ1 باد دعنزه 1 4 1121 0/76 
.1251 

جنا عتعوماممه«طامه عاأءضااكت 06 101١‏ عاطاواء11ظ .1 .181 ,تعطءو11 
2 7.[1آ .11 مسطمظ .1 معت عجآ] بسع اممف .ءةده:1:00 

عوءل1 لامعاعلم د ترااجماة517 رن رازه 176 .تتصعط ,1)تمللصة1 
مععةه©) .1951 ر[ووعءظ «املصععه01) :0:100] .كترمتعناع1 اعمط 
: (1950 زعتتاععآ 

و0 1«ط4 سء77( 4 بطونده8 :ءاه © سوا( 1/16 .06018 9265ل ,113261 

لصة 110165 طاته لصهة بلعكتلظ .عل«ه17 عتددهان) 176 07 706711 . 

مومع 0 عاتملا بع[8 .وعامد0 .11 1ملمعط1' .10 نإ 10مبجع ه10 
.[1959] رقعكآهه80 

لاعفا .© لمه بخ] تطعغتتطسمتلظ .«عت701 .ع06018 و5عططول ,تعمهاآ 
.1267 

1 اط 110 7016771 .01 7للاصتعاذ ,نعط 

1101 011111 0220 وه[ أه وجروةلومةل ده[ «للى أهدكه 144170716114 .طوعل ,غع 03 
:181165 .16ره1 عترمعاء جه '[ كتنول ‏ دع تعر دعل دع [أعلتاالت 
0 دمناءه0011) .1963 ,[قعص ناد[ دعلناة”ل عتالاء؟ رقتاططمغامط] 
(60 .7 

ع[ ا هاضه 2 جه ,طانراة ,أمناة1 كامده 71 .221عآ1 001معط1' ,تعاقه0 
ع0 لا" بججع1! . لتوعتنا/ا ادع طلنن نإ 1010510 .اعمط بوءل1 انرع01 471 
0 ,[11ةمتتتطءد] 

لله ملاع ألطة 781687 لإوتتداكة اعمط [ز0 لإط مج102 ١‏ 
(4230 :زوعله80 ع#مطعصة) .1961 ,[لإدلعاطنهجآ] :لالظ ,ونان معلعوت 

.700 هأ كانوك ع6جع 0116 عط .865 تقلبده8 فلص اء كتتاما ,أعمرعن 
2 ر[ععنالا يدل ععصددكتقمع18 هآ] :ناموط 

0 رونا عله س1 دا «دمقلهع |01 براجوظ ى عل سدععاى ,تعدتة تدع010 0 
2 ,[أممصكا .خ] 1ه ١١‏ ببعع1]! .نروماممه4:11/1 

بذ لعكلذ] :عاته لا بجع1! .ء مانن عانه ,نرومام طعتروظ ,ماعط . 
.3 ,[أمم دكا 

نال تود قتع ]1 هآ] كمه .عكام ستل «رمأنهئؤز|1© هط .أعونةك! راعمه 0 
29 ,[ع111 
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.'1] :كلكو .7015 2 .عاتتعاعنه عستطن) ها 06 د5علترعع6| أء 20565 . 

(500101081010 عغصمة”! عل عدده1235) .1926 ,[موعام 

.1934 ,[ع17ا نحل ععمددكتممع!آ مآ] :متمد .عكتامسقل مموررعط هنل ١‏ 

.1] زعاتاعء1امء عوغطاصلزة ,عالمقصيط"! عل ومتكاساه؟8 :1) 

1 .([5اط /20 

و[عكء أء 11825ة/ا-تعتطاحدت] :حتيةط .كتمسنط©) دمل و«منوزاء18 هل . 
(4 بصم تددن الاك أء عممعك5) .1922 

كته .017711:1611ج )0 ©0476 15ن6 2711711 لمهء 4 ننع21 .أعه 1122 ,1216 
.[1948 ,عسقطن) بل كسمم نتلظ] 

-اللاج6 © كج 1لا 1127159707 :تله كنةة كلع زدره2 .ممصاعناع نا ,تناع تيد 
اطهط دعرطعة|ااء 1 ءععععكررمتعناء< متم دعطء ةامسعاءعع اه« كله تمع 
عااعتطعوعع 1نألنا كنج ععقمااء8 م1171 .1959 ,[معك/الا] :معمقر] 
(13 .80 ناز 1ناعمنآ 120نا 

1931-2 ,[.طم بض[ تفممعال؟ مدهو[ لمما«عيع/ عت .11 ,علساوين 
171015 














عل 10 معناع ادع مستطءو10 «ع1؟ معماعمم عومتصطععم8 . . 
عل عذائنءلا] :معت؟ا زعط ومستللة51 .عاء ,1924 خلط 1918 تععطول 
.5 3 .[1931-1974 ,«وهممتطتصف» اكتتطعدازء2 معلاهده تأم معام 
(2 - 1 .701 زعتميعهذ-كصه)نلعصعءط .عاعطاه1اطنظ-ومممعطامم) 

.(1937) معمه ا و2 :2 .1701 

.(.05ه) عطنتوماد انتصماءة1 كصنا معأعسطءك لعمقطماء84 ,ملز ,لسوامعطوق] 
2 .1964 ,تعصمعا .+1 :اعطعس تالا .«عددعل .ل .40 قار أ «أءداوع] 
1705 

علتطقصاع !211 .60 عصنغة 12 65«جهة:”0 .120 .ء2اعط مل .160656 ,رمو1ئه11 
,[0ز2©] :2215 .8/1211 5عتاوعو1 أء تعع نم1 عممعنا8 وم 
(00 لأمعلعد عداوغطاه1اط81) 

170 ال م1 :اء0625 5ه .املعم ,م111 
..[.هم .ها تمعطعسمةكآ .عسساعيكمعامنا عطعدتومامطءتنرومددمنوذاء» 
1918 

/7ا] :كمع ناذ .ترمتوتاع 1 02 تتعى '![ :ئلا 25/07771611 12750/61711171 ١‏ 
(1 .80 باأعططعقمةك/8 نعل معدم نوتاء ]1 عنما) .1961 ,[تعسسةطلاطمك1 

2 عاد 11 171 مقع فأع11 ,تاعانتعط لضا ,أ «عوء2 ده« .025:1 ,عجاصه 1[ 
[1951 ,اععلكلاك عدآ :معمةء تاصق] .أأء712-2مط[كى 06 

21/7 8011708 ننآط .ءاءء5 «عل 1مااء 17 كله عمط كه . 
اكع اناك .ملعاال ,ااعتاكهدده 67 ,مستطن) جز عا أأمطستركووعاءء5 
1 ,[غاء1>1] 

ذ :13ة1[ة) تله عتتعطمعذاء1/!| .14عم 107 11714 47107071160 .1100 ,تعص ج11 
(8 قلع يزعنعه[1ملتطط معطءوزومدا] عبج عع 3نااء8) .[1963 ,مند11 
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بوط 1 ك1 نزو005710[0) 1001010711 .تامأصتم8 بمعامم دل صطول ,أغابوع1 
.03 ,[.طم .م] بممأعسصتطعة/1آ 

ع0 تررءاطمجم كله دمعاة ترواكء !1 1106 نء:7ء 0 121 .تاعقتظ ,لسموعطعل18110 
.7 ,وزع نعط تطة0 لمطة صمل :ه[] :ع 2جاع.آ . الرمنلء كنع دكاسدودمتوةاء غ1 

و[ كوا مرفاكاط عدناك :ترمنعذاء 19 "06 16ج 2/7071071167:010 .11/2 ,للتتقطططن11115 
درواع 0710771671010[ وكدده 1ع 1أ1 »6 011 عاتلتأعنلدى 10:1 150/16 1ه71تعاكترى 
-وبتمتعذاء1 «عل دز «علم[طاء1/[ «عللء كلع 071071010 [ركددمذوةاء» 0ددها 
.1940 ر[طعة 11 لدتتمهكا] تعساطاءجعن 177 .ارزماءدو معدتس 

067 عككاارطء2 17 .7120714 2216 .مطفط أمعطلاخ لصه متها ,علصنوواط 
تأكةع تاك .1954 كام 952[ «رءاطاه80 زأعهاد ترهةاتلعصلاط كننادء 10 
.5 2 .1961 ,[.طم .2ض] 
ألا 7125ل ا|:20/1 1 .71202714 216 :1 .1701 

ر[دعصناة! معلتاغ "0 عباتعاآ] :دع اأع س8 .آزع6مماط وععجمء 0 3 دعع 13011710 
(45 .7 :1210120115 2ملاعع0011)) .1960 

1 كنزهكك رما تأدع عط 214 ,أعناا 1 ,انراق .(.لن) بتتمعط اعتاتصصود ,ععامه1آ1 
اعوط وها امعاعسص4ق ع[ا دا متادع كا تزه ععتاعن«ظ فته رمع 1 116 
.8 ر[ووع:2 نملمعهه1ن)] :071010 .أعه١ك1‏ بز 0ه 

تخطعع ةلآ .امن دومع ده ءتع0( عردم عاعدة انطع 4 .020ممتزهظ]ا ,عتاوه1 
-لاقم 2001 علععطاأهتاطزط ععتدالو ع لاتمنا) .[1954 سسساععمك5 اع21] 
(عاعه1مطء 

م1 1816 أانطناء :11 ءدةنوتاءع1 كه .لتدوع1ا15 40016 ,معمدعل 
.8 ,[ط« .ه] تأتمع تاك .لايكلا 

لإ لعا امد" .دعاممء 11ت« وانمسبه أأبن) 0ه 11 ٠ه‏ 
عط .«علماوواء171 عصدع1اه70 لصة سنلامطن) عنة1' قضمةة13/1 
[1963 رووعء مع دعتطن) 1ه 51ر17 نا] 

لم كننءددساسدودمتعتاء” ,تععلق نم7 قء6 الكل 0لا دمطاجركة . 
صع نل 51) .[1951 ,تعمتعاك .1] :معلل شطاوع 17/1‏ ترعع اطع ماء8 م111 
1 نلة اكتالعاصة1 أنأزوتء لملا .10 .80 برعل ابابا كتاج 
(قصتتطء تالاص 762611 .المااقمآ-وستصعط هآ 

01 1/1 0اثة ن 17101117 أه 1835101 انل :4107 .5]807نات 311ن) ,رع بال 
.59 ,ر[.طم .2 :.ج .مع رأءكى 186 1ه 

:.2 .0 .كلتملءك1زمعترلا عطقاعء|[00) ء1[ا هته كعمنراء 47 176 . 

.9 ,[.طم 

.3 ,[.طم .ض] عا لا بج1< .لع 234 روريم ه41 نجه روم[ متاعنروط . 

7 لاط معت ةاكمة؟1' .اعمط ونه أده 17 «ترمتعةاعا تنه ترعه01(عتروط . 
رووء27 لإأأولاءالطلآ لماأععمء2 :[3ل1 ,ممأءعصلوط] .لالظ .0 .]1 
(11 .؟ بوع1:ه/1١‏ لعاء»ه0011) .20 روعترءذ مععستلاه8) .[1958] 

نأنه 07 ع[ سه «علهة1 776 .عمقطفك؟ا عغصطع1 0ه لاتصعط ,عصقطي]1 
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طخالا صمل :0011260 ص[ .لممستعسط ع[1 كه كعع501 18771611 
ر[ووع22 12015[ل!1 1ه لإألوقء17لمنا] :قسوطعتنا .تأععممجاء< مستاععدمه 
(56 جع1نا 2 عائنآ 3520 عع تناع صما صا كعللتتاك 5زمصنلا1) .1965 

117/ج 1011 لتنت «ع1[1 ه840[ زه عج1716 أممنراء 41 كأكلاءاظ .1خ1ه حا ,الإمة مم1 
8]677] .لتتعطمد84 طملم1 لام تقصطنء عط دده لعنداقمصة: 1" 
.7ع ,65 ب:5علء5 معع متلاه8) .[1967 ,رطم ملصسصط مععستلاه8 لملا 
(.4 .7 زمماعتاعخ] عاعء:0) صز دعع 1222 لوم لماعطءجم .4 

7717لا ت(عتاءدةدعتقطء دعل ع[أأوطتنرى .لسمقمصمع1 ,تعاوعوك]1 
-611810ظ1 عل علتامطصصزد) .1958 ,[ممفمسعوة11آ1 تامخمف] ناندع أ ناد 
(1 بصعم 

عللاء21 !ه11 كا تنه ه74 ع ترط .ماعطلا ,وععمممك1 
لععطة] تارملا بعل8 بمهلكمصمآ .0لناهطنز2ظ]1 طغختلظ لاط 122512660 
2 ,[1717310 2110 

و[أوئهة|] :حتتة .470171710127125 ك1تمقع1ل10 دعل .[.21 أه] . 7لا رومعاء لع ث1 
.1962 

[إه كتنه 1 176 زه عأممطلجهسظ .كتنامآ 0عظلى ,تعطعمني] 
,[.011 .أضاام .601/1©] اممأعصتطمة11 

-غطامتاطزظ :1927-) .1903 يصمعاطة ع«تاةغط :حقصوط .علنتوأع01:0/0: عء716لم لآ 
ْ (01312ملتعاصم» عنطمه5ماتطم عل عن 

عأ وتنتتهل0مه0) أء0 51014 .مادعل 0707106 هط .01510اغالا لفط عا طمآ 
1 ر[طم .ص :مسمقلتاا .ءعط ةعم ماقمل 

أأمممم ع0 معععماهد تل ه 14مء16] قل أدمتعتاء لامعتجا ه740 . 
(47 :50/10) .1960 ,[عه8016 لاللعصتماء؟] :مطهقلتالط! .ادوع ممه 

لمطة مأأتقطكت] تتاعلصمآ .ماعاعءاهلمة إه «عل8 ع :م31 .صطمك ,1220 
,5 لمالا 

دعوو ] :كلكو .عكلاءأوذاء< ءتهومامز00: عه دوفولناظ .اعتتطة0 ,5و8 عنآ 
ع0 عناوغطاه :1اطنظ) .[1956]-1955 ,[ععصوعط ع0 وع ننه ]زوع لطلا 
(217018312طع ]دهم عاع 5001010 

©] 00715 عطاتر ع[ اه 67507116م 6[ :127720 720 .ع84211110 ,التمطمعماآ 
م هآ) .[1947 ,لتقستلله0 :كموط] .«عتوة جهن 710106 
(6 زعلا الاأعدع -521016 

أم 40711/51211011[ 271:0 ©1(عدكط 111 دمنع 1011 .061 7/211 061210115 ,اتالاععآ 
61 ناآ" .8 .3 لإ6 لعأفاقطة؟1' .ترعماممءممسعطط 17 برولاى 
5165211 1121169 عزد) .1938 بمستكتصنآ لصد صعللذث :دملدمآ 
: (5 .20 زقطم لاق اطنط 

مم8 :علهلا بعل8 .ممعي .85 .ل نإ5 لعلهاقصمم1 . : 

: .15 2 .1963 ,18037 لقنة 

لا0 ملع8 .اعلم 1 تراهمط 112 نرالتوء8 عنروره» قتنه أوء 500 ١‏ 
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011لا ع8 .وعع1 .18 03010[ لإط 0م21 أمصوع1 بعلدتاظ معه 111 
.[1963 ,ممأمسة/الا لتنه اأمتمطعمت؟ظ ,8601] 

1/6016 4| 06 1411011غا/76 06 41كت ,1 /17711:م 18215071 صل .01111 ,لإمرع1 
1927 ,تعصطابعء0 .2 عتتتةوطئنآ :كلوط .عءترداوملا6 م نلق 

رلهماط] :كتقة2 .ع2 لانل 31 16و0/0م ه413 .01210 ,2155 ك-تج16آ 
.19258 

(1 بؤعنتواع10مطأنا/18 1115) .[1964 بصماط :كتهةط] اقين) ء[ غه :020 6ل . 

[1962 رطماط :كقة2] .عووطنهد مفوبروط و1 سداد 

عل 5ع12115زواء كلطنا جعووع21] :كلكة 2 .111 21/0170 1016771157116 16 . 
(42 بزكصملوتاء؟ أء وعطا/18) .1962 ,[ععمو1آ 

ر[مقعلة .5] تحتمدط بلع 206 .ونزبررزرم وتشفرارط .لفاعبنآ ,لطتمظ-تووم1 

(عناواع 5061010 عقصصة'1 عل عردده2ة1) .1927 

:311 .دع جلاء1 11/87 35010165 25[ 5انول 65 [ه 771211 1071110715 و6 . 

0 ,و[صدعاهى .2] 

122 ر[سصفعلم .'1] :كمد .عطأاتسم 6اللمادء4ه1 مل . 

015 كلل 065 عنتو1ا/ادزةج 02د ء] ع1 ق ةدم عتعمام [ارركل[ صل . 

] تمتعوط لع 276 يعاءزعا-وتمط ذعطعصواح 4 عوحك .كبتمومط دمل أه 

(116ن50001081 عغصصة”! عل 62112ة15) .1935 ,[موعام 

تقلت ,ع1 أدرامم 7712121116 4[ دتمل ع لهذ هل[ أء أ ل 5117716 6ل . 
(500101081010 عغصصة"! عل غ2نمة1132) .1931 ,سوعلام .12 

:444701 477616271 176 .821012 ومأعسماسه؟17 لتقطعنه ,وتوع1 
011117 0) ااتزععاع 12[ 1/16 أ 1700111070 10نه ,نزلاءع 170 ,ع7:2© 177:0 
.5 و [ووع21 80 نعتطن) 01 /إازومء اتمتآا] :مووعتطت 

-20111©771) 171 كه للته ل[ 211106 11زعدء توعغل راتتطهك5 علتوده رمء1ط 776 . 
61 ,[.مام .م] تعانةه 7" بوع81] .برمقاءعال بريه رمم 

5 18[20711111111 [0 5101 1116 ,10002 17110 1111771 اتمعبر8 .عاعول ,/إ053طنآ 
-لةة007117) «6[ا«لت1 كا متنه (. .ل 204 [-326) عمم«لضكط اسمز1 مر 
2 ,[0دع11 'إء8001] :000همآ .2 .لم 1453 لذأ درمز 

-0 4701/7 0ه تزع 010 ارك عنطقاه م00 سموعء77 17:6 .5011 .0) تنما[ نآ 
.11711621 دعع0©©07 زه 1760165 ' 116 [0 4556557116711 أمءتهومامم 
.66 رزووع:2 صتطرهكتلهت) 01 لزألو كتمنا] الإعاععامعء8 

5111 أء”ع 5 0110 171111411011 أهط1 1 .نعلزء11 مالظ رطعم[ 
أأ15عالملا) .1929 رزووع؟ هفنصم مكتلدن) 1ه اتوي كتمتا] :بوماععامعء8 
لصة نزوه1معطءعذ مدعتتعصسم دز كمم لامع اطبا كتسمرمكتله0) 1ه 
(/اعن؟ وبهعه1مصطاط 

5ع اتمقاع[لااوتنمع[ع غ1 «عتء بأعلكوءء 1 :عأل0دتجماء 84 2216 .لتتع س1 ,1111مآ 
كنات 861115386) .[1963 رمتقط .4] تدان تنه ستعطمعداع 8/1 .كاأمطدة1 
(7 أاع8 زعاعه1ماتطط معطءوزومو1كا 
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العلا .نم1 أمعقع77010طاظ كإه مرع0اكةظ 7176 .مصاع أرعط80] ,عالامآ 
.[1938] ,لماأمصت/الا لطلة التقطع ص1 ,8011 :لمملا 

بجع[ .ع0 أنه علتله 17 كاز مقع 1أ180 مبطاترعط ,لم1 أنتمط . 

.7 وبو[ووعء2 عمتعلالا] :ع1ملا 

1924 ,[أخطعتعء كنآ ممه تمم8] تعاده لا بجع8[1] .منج ة[ء؟1 عطاتودرة ع2 ١‏ 

مآ عتععناظ [0مة] طامدمعبتعل8 .34 عنمل0معط]1' ,.8ظ «#مصوعا8 ,لإامعع1313 
1 لمعتممعء2 .نروماولعتروط أماءه5 جا كع ممع .(.كلء) 18121167 
له 34 .نزعهامطءئئزوط لهأءه5 آه عستطعدء1” عطا ده عع تسمه عط 
١‏ ,101آ :نزملا بتزعال 

.50161 عج5002 1 1(مأددء نوع 1 0ه عدءى .الوأكتمه82 ,ل201751نل13/2 
لقلا بلاء[8 10 ,.هك 220 تتعططنت1 رطعصدعء 1 ,ابوط .>1] :مملسهمآ 
200231 طأعامآ) .1927 ,[.عمز ,لالومططمه كك ععهع8 ,امنامععة1]1 
(لمطاعكل8ة علتامعهك مه تطممده[لئطط2 ,لاع ه[مطءزوط 01 لإتورطانا 

:503 .11[ع11ه7171 انمامهالا 04 كهامه نا .(.0ه) .8 علصةء1 ,اعنامدلة 
(/121ط1آ كلالهلعة10) .1966 ,[صنا 841 سمغطعسه1!] 

6 ه0111 ننام 2©[|2 أ716ه 771601127 أكوء 11/1 .23تامصنهك/1ة ,تامعمة11 
.9 ,[مغومتعصءط] :مصداتاا .ءاه:عه/ 

:0ش .«رمنوتاءع1 إه #امنادء77 717 طملناصمقظا اأمعطه180 ,1اع د81 
.[1909 ,.هء له سعستطاء8314] 

.“اعنره 27 011 11501056 عقوع7عص1 ,تعطتمل8 

عتطنا كعووعةط :كاعوط .عنع0[مجه انه أه مأع2010ع50 .اعع1121 ,ؤوند 1 
.0 يبععصوءط عل 5م211 زوزع 

5 لال 477161146 0 11016711165 5ءأع710 أ كدرمنع 126/1 .مالم ,تنه 1/161 
:5 .5نا]آلزء01آ1 ع2مططزك مهم علتاأطماغ عصتتتطاومم ممنائلظ 
(111221265 5016265 و06 عباوغط]110ط81) .1967 ,[لتمستلاه] 

8 ,[لمتمستاتدت] تحنمدط) الع 6256 يروتززورل بممييع!! هل . 

أعده8 «علاءط ترء ارو دأاعدء 0 «رعل تتعاء كم /إسناه 77 عع تتععترب تع 11 ةمال 
.9 بتع بتقطعاماظ تاأعمو8 

ع كطع710/0[ههء 9716 مأهتتته أ[ ده 4101 .انط ماعطلا ,سسمساطتكة 
.(4 بعل نكن انحا ناج 0162 51) .1955 ,[تعماعا5 .| :معلوطوع1181 

©0816 0عدروظ ‏ "لاج (1[لنتاك ‏ :كلااودآططاه! 1‏ هله كلهودكهةات08) . 
7121ل نال 1117لا “ع0 ع[[اكالاكم عا امعط د 107كش11[ 10لا ءأع50210/0. 
طاعتاعانط] نستاععظ .[.21 أع] تعدسدددآ .1/1 ممم للك ده؟؟ مععةنااء8 اناا 
1 رإعهاءء 7 تعساع]آ 

زعم ءإاعء8 «ع0 1[4 171716 د :116 عننوا8 ء221 ععمعء 1لا ,عع اكز 
54 ,[.طام بص[ ندعل هطادع 1/1 .تعنم 10ر1 برع كتتروع جع ددمل 10 

] تصتلاع8 .جمعزة«ع تدجول :770 “عدم 0 تكلس!!7! عل «عنرمنعةاع1 1216 . 

.6 و[.طم 
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*1] معلل دادع 7/1 .«عمنلم[-اايذعلوسخ] «عل أآبن]ا لس 4انطزاء17 . 
(15 .80 باعلسصناعسة ابا عدج معنلينة) .1955 ,[معمنعئئم 

اأءكاد1710011 انه اعأملةاى عتأعكنوه|متجزاظ .تعصمة 7لا ,عو معط ءعادمة121 
.5110051051115 ع 02125 تانعط «لاج وه جلاعط نجه ج1111 مرتجكواصةرجرة راو 

.39 ,[لآأهزئل8] مجاسنامة11] :مم مط1 . 

1أ0طتتتزى لعلاط 01 كترمددوظط ١أرعط‏ نجه أزعن .لإعصلم1 بسمطلعء21 
1211٠‏ إ0) 

.ع 7نزاع1لء 7ل 1/116 [0 كأكنرأ :4:1 ننه 7401/1167 امع 176 .طعتوظ ,تتسممسدعةر 
5]1657] .للاتاعطصةك8 طملمظ لط مفصعء© عط سمت لمعنه افمةع1 
(47 ز5ع1اء5 دعو ستلاه8) .[1955 رآه80 ومعطاصدط :1زممة 

ه طاخلةا .كدع«دلامقء 005 0 بزرمادةط1 نجه كستع 01 1776 . 
لا لقصوء0 عطا جنم لعنداقممةء1 يعصيك .© .0 ترط لمم وعرمط 
.1957 ,[.طم .م] تامملا بسعلة3 .1111 .© .2 .2 

2 :17 004 إ0 :«ملعتاعط 77:6 .لتقطعنظ اماع11 ,عطسطعزهر 
.7 ,الإلةمصطه0 لصة علمقلت ,أأ11116]] تعاعملا بجعل3 بمووعتط) 

6 لاع ازثاءءات !11 06 اط بأععدعلة ع2 .لآ وماصة ,وتسطمء ونير 
.920 ر[.طم .ه] تسعلاعا .اعد عله وعاع مومعلاع[ برعل دز «وعاودع1 

ع1 امآ .11 أقعط1]0 نزط لعا اكصهة؟] .6برمسامل 176 .عدت ,نا زه مع سكم 
-8سصنطقة/17 .زءم000) .21 صسطمل لصه عتدم] .81 خبعطهج برط لم6 1زل2 
.1939 ,ر[ووءر© معتتعصسةى 01 تزأنويء كلملا علتامطلده] :2 ,ده 
(8 .20 زوعتمء5 [هعنلع10ه0ممغطاصم) 

ع0 نزط لعاتل8 سه لعا ةأقصدآ .طم 1 «رماعوع 116 . 

نكتلف 5ه زوع اتمنا] ,وعاعومة 5م[ إلزءاععايء8 .عتزمر1 

صل كصمادعتاطسط كتمممكتلهن له لراتويعتلمتآ) .1946 ر[وووءط 

(41 .701 وتإهوه[مصطاظ لته نمه 1معقطععمى ممعتعسم 

لا ع1 ةأقطهة1' رعاجام[ .11 أدعط0ه1] بو معتل .مسهلة1 176 . 
11 ]0 رانو حتملا] :زواععامء8 المطأامعطه1آ .2 سمنلا 
لاأأقاء كالهلا الإعاععلعء8 ,متمممكتله0 1ه نرأأويء وتمنا) .1952 ,[ووععط 
زع10معقطعمة سمعتعسة صذ كممنمعتاطسه هنتدمماتلد© عه 
7١ 45(‏ ولإعوه1[مصطاظط 

-1707 1/16 1110 بقلموا!1 41 «دراه80ظ 6غا كه مء14 776 .110011 ,0660 
1/1 10 0م1ألهاعغ[ 5اا نجه مساطاط عا كزه مع10 عطا و «ماعه1 [ه1دم ةلوجر 
2117 ب008ممط] .لإعبصوط .7لا صطول نزط 4عنداقمةء1 .اأعدمنتمجر 
23 رزؤوع:8 37الوطع انه لآ 01010 :734111010 .11 اعم 

6 11 بزفلناى 4 ناتهالآ زه :501 116 وتنه 0040 /ه ممع ]1 716 بده 
مقصدء0 لعكاعكآ عطا دوهع لعتفاكمها' .«متوتاء2ز زه برممائقاعر 
7/001 عمط سمعامء8 هه مونلا ./ لنزم1ط برط ممننلي. 
مقاط 101 لزأعاء50 لعاتمنا ,ووعوط طأمم ءانآ :وملدمآ] 
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(9 .7 الإتوعط اط طأتاه تتاع ا نارمآ) .1938 ,[عتتطومع انا 

علا كه كتوترأونجا ءاه تممدده0) ه نادء 17 2710 أكمظ نكا 1ادتزكا . 
[لصم] وعمعدء8 .هآ مطاحعظ نز معتقاكصة1” .تجداء ةاعتراة ره ععياه7ر 
رالا لاقصططه00) تق لانصع د71 :علهلا بجرول] .عمنروط .0 ول سعطعل]1 

لءأأموا فته عصاط ,نررمء17 أمعنع5001010 2 دبرودوظ .12160116 ركسمدههةط 
949 ,زووعع5 عع52] :.111 رعمعدع1ا0 

-:1101 .وعنبه 710116 عدمتوناء” أل تووهد آنامية .مانءطلا ,10229هاوءط 
.64 ,[تط53250] :عمرء 

لاك أنامسد ه تأععءءه ,وعتجم 7160116 منج ةا122 ..ماأزعطنآ ,0228 1هاوءط 
7م12[ وتاممملز ء «عستعاعرعاترنا مأجهكل[ أل متك 4ه 11ه 1ل 0 

1 ,لوعع80 تلاعغه:] :ممقماتقة1 
وتاج 071 كع رعلتوتاتت 07826 16[ كتتدك ««مأعناع1 معط .عاع1]2ة] ,تم مجعمااءط 
ععق اميم بلعقالئنده© صوع1 عل ممتاعسلة1' .4دجه«0 ء| ء104جمءده|4 4 
عداوغطامناط81) .1953 ,[0/زه] :ققوط .لموعاط وعلأتقطنت عل 

1156011011( 

1 دحل 6< .معزورره8 دعا ععل 5026165 3016165 دمهط .11 ,ادع 3ن وعسصقاط 
.1930 ,[0)]0-الإنكا .1 .مطل تمتهانامآ .وعاتقط0 عدعاط .8 

مسمتعطظ تطعضتا2 .عنممغان "ع0 «داى 7م10 .(.0ه) 40016 ,لمقستممط 
(32 .80 بطعتطعطه[-ومصهم8) .1964 رعداءء1 

:ع ةملعآ .«عأمنصينمة! «عل «افاينكظ مواعاعع 2 .11 .1 ,ومبوءط 
4 ,[.طم 

كتوده1!7 «عاكاء 80 ده «رعالعلءك5 تجا عاأادرراطة هسنا ترعطينه| 0 . 
.6 ,1[.طام .م] :ع 21ماعا 

.[1957 ,.طام .ص تطاعتصها/ا!] .«متعناء!1 ع1 14لا واتال .0 .0 .158 ,2708011 

رماع 17:10 انه راطع ء ك1 أمأء0ك داز ونجه نرو ماه أعتروظ كأعاقال . 
اع11 ه 0:نه د 17:01 أمعاومامطعنروط كس عضصول .© .0 [0 516167116711 
5115 [50124 176 «مكل ©عاتمع ارو اي جاع ا زه 11671هاء م11:16 
.[1953 رووعة مقتلد1] :1جمل بوعل8 .مهئنة11 ستابحل000 زط .15100 

-120] :20عع ستمعنآ .اعإعمعاى تمنتطء كاه تمع ءاع[وء :15101 .12 .17 رمممعط 
.46 ,[2غأ117615116نا 72051080م8 نلعآ 70 

طاتللا .دماممءم عسطاتوجرة 7ط ع01نججه ‏ 8407:0137 .لوط ,رستل3]آ1 
4 ,[طم .م] تعلعولا علط .التكومصدت [أعدء15 ا 010بوع1'02 

1 ,ر[ووء؟7 01016)] تأده لا بنء[! .ععه 111[ ء1اأء0 .لآ منحاه روعع ]1 

41 ,[.طام .ها :طعتصدط/8 .معلتكرق دن علط «اءزء0 .11 ,للوسطع] 

انوت كنلا :ع عطاك هماد .كعديعتوناء” ءتأومده 11م عك أء 01اكة 4 ميال 
.5 ,216 هاو 20م عأعم1مغطا عل 116ناعة؟ روتداهطمهناد5 عل 

أ ععتره غود :أوحء/ة .ضوع ,متعطعل]1 
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[اء5061 اتمأدعتتماء4[ زه 81510 1716 .11375 عوله11 سمتاللت؟؟ روعرتع 

17101 2 ,1914 ,[ووء؟ زالومء انمتا مولع طمسدك] :عو لعطصيوه 

)1 ج10 2عتأطنا2 .2أسعصواء81 ما صمنائلءص8 أكدك1 معل م51 نوعنم) . 
.1924 رطم .س] :وملصم] . 


ذإ نتاعءظ .مبعاءع ةا[ كع علأأمطتصرى .05 عوتتلءع11 بائع8 وم ؟-وعيوهمع] 
4 2 .1952-9 ,[ععاءعصورط 


.(1956) عالط[ اجا جاتناازعلات11771 هاطلة 668015912 :2 .80 


و 4 كء| كه اأننهء2 ع0 00::165) دمل .عتتعاط روم وام تود 
./ 5 7أهألاع 0م كاج 1117| أ 71:11]8765م 71©5تلاللامء) ‏ 165راع 071 كلاء 1 
,[/1153ه810 .18] :وأروط 

1 0710 06 :807015 :0 أدع6ه0 1716 .هآ وواأمتقط© ,50ملصود 
كأمطتلا] أه تإاتواء ته نآ] نقصوطاءتنا .10هنزوهنج1 أهنمل1 تجمء عار 
: : 1 ,ب[ووع2 

0 .0011 0/047) هللاأألكت 02 كلها1ء1 تدفتسا 5م1ءءمكك .هم88 بمعلقطعه5 
عل ع51020اء ا نونا) .54 ,[مانددط وجره5 عل ع51020مع اتصبع] :ماتتوط 
ع0 © 5قهقاعطآ ,هتأه11105 عل ع1020نعهة .ملتحدط متجروك 
(188 :102235نق1 

متهكتق زلأكه87 40 كمنء هلهج ومطتما 02 معذة 76 وأومامانام 4 . 
متتعأذنصنة3ا] :متأعصول عل منع .لم لمج 0110-0 
,1959 و[0ة؟12ظعصتناء 06120 م16مه5 ,ومبغاتت ه مقعوعمل8 
(«هماع ا تقهءط 1102])» مقوه1ه©0) 

:340-8077160 از علمزه لازفمع[! ع0 اأبع 101 26 .قصدآة ,ممعقطعه 
2 .142161 ع[ه101:ه1 01 122616 412 10ئل1 أآلاء[21 101 اتملاج تأترا 
ممعم ملاع ل سعط 1 .6 ,[11مطزللآ كتاستامد/8ا] :عسعوط عط .كام 
كلاهلا دء -لمهآ ,حلههظ1 001؟ اناسطتاكم1 عازنالمندوم1 أعط مد 
(51 أععل بعلمسلمة 

0--/59170 ا علدزهط لازفمع1! «عك عء0116510© 216 .قصوآآ ,ععقطعه 
: 46 ,[11م8] :معلاعمآ 

4 21710118 004 زه :1107صء00:2) 176 ارمنهوذاء18 نازهع271 .كصوكة ,مممقطمعع 
2 طال؟ بستقطلعع1! تإعملهظ1 نإطا معاج[قصهء1 .ءاومعم 8060 ايام 
و[ أمطزال1 ] :عنع 82 عط1 .مم30 ء2آ ستاءووه1 26 .8 .2 بوط ؤمعط 
-ضععلا0؟ مع -لصهآ ,-لهه1 1 1الأتاقم1 عازنلا لسنده»1) .1963 
(6 ج5115 نه ناهأقمدء1 .علسبطا 

ع4 112أصهه10تط[ائا :4و8 .11 .كنعاعك ماتجوءة 216 .لاوط يفاوع طعطءع 
5 :معلا .16ج0/10[انزاا[ اها «مأهناع1 :لاجدططاه88 .2 .ماتأجوء1ز 
ج810 عمل 0116 معمسورط ء1() .1952-1957 ,[هماءة؟؟ امقطون 
(2 عطاعخ1 
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و[.هام .ه] نصععسنااة0 .ءالب جاعطء© عتعكتعءجماعلة علط .1 ,روعزوعاطعد 
.1256 

عرأءوىماكتط مداه «ءءلنادء1اه0) «عل ون روعت 826 .ممساعطلا/الا غلتسطعة 
[1926-9 ,11 ه00سعطاءعمه] :تعاقصنا ]لآ .ء41لداى عنقاقدمم هناها 1115016 
.05 12 

و716016 0تنه كاعه1 :منعذاع1 كه طاصده0 تنه «عة:07 176 . 
ببنع71 ,عو120 .ل .11 نؤط مقمصمعء© لهستعوت0 عط ددم لع غداكقصة: 1 
1 ,لطم .س] بلعملا 

11 1777 10115 10ل 1ل «عاكنركة .ه76 لأمومعآ ,تعلعمعطء5 
.0 ,[اعووءع83 .8] :م ماما 

مبرءاماجدمه ده عتوذاءم «ع0 عتوماونءتدمدعوطط .ععاعاه*1 ,هتددعارعن5 
ب[ءمام .ه] تسعدمك .ععومازة ععكتعومام0م 161 عه زءتهومام عردم 
: .1951 

ج81 :ع1 عتمأسماء7 176 زه راي 4 .طتتصوللده© علصوءط ,عاععم5 
مدن انممره 771[ نزط 164هاء121 اعد 1 ©1176ه77 اج ,نر 067720 ءكله0 11 
131 ,[سمأمختسصصدهمه لمعممائتئط قنمة؟؟ الإقصمءه] :8 ناط112:215 

17161 ينه ©70هط ء[ أه عممصة '[ «لى دون ع[عءء12 .0ع5كاى 10115 ,ماعاد 
عناوغطاهتاط81) .1959 ,[ععصوءط ع0 د5ععتهالومع تلصتا وعووع2ط] :وتجوط 
(13 .7 زوعوتمصتطك 5علنناة ومأتاقط دعل تاناكما عل 

.1894 ,[طم .ص] تصمغع ستطعة/لا .ماى 776 .002 11200108 ,لامقمع ع5 

,171412715 1تمء 7101ل [قبدهى تزه عأموطونجه8 .(.له) .11 سحتاتاك ,516210 
متاعلا8) .5آه0؟ 7 .1946-1959 ,[.2.0.] :همع ستطدة11) .5ام7؟ 
(143 :(نوعه[مصطاظ تمعتعسمة 01 لااعتناظ .512165 لع أنه لا) 
15 أده +10 أعءامه”7 776 :3 .1/01 

كل "معء17 ع0 27 ,هتدمء4 زه أأدراة داع 0 . 77آ تتعط 8/12 رعستامتاد 
-125140 سقتدهخطاتدك) .1942 ,]1ه .أصكام .009 :رمأعستطمة/11 
(135 سأعاللد8 بإنووه[مصطاظ ممعتعسة ]0 لتوعتلاظ .مهملا 

.9 ,لللتدظا] تساقع! .علمزوط «عك اماع11 عه2 .تقصع 17211 تطقاد 

تأتقع كناك .كانعةده17:001:6 تتعدرمتوةاع1 و21 .عل 1تتساعم2 أعاط 20د 
(1 غم .5 .80 باتعططعءعمدء84 ععل معدمنوناعظ غزدل) .1965 ,[.مم .م] 

-أ71 .105 1أهه17 40706 .اعتسسماعط عرمء0 همعط ,تتاماطعمام 
47 رووعء لإاأأومع اتمنآ عمعناوطاء84 تعمستتامط 

عط1 .ه1د 1700716 ,5ه أ[ “زه ء«لاآيةت) 2710 ءا ددرى كلتمتو لع .جعاء8 ,لعاناحناك 
.9 ,[108واعع<8] :عتعهدا1 

0 كنرودكظ :«مزاء4 1 كتبوء 7 اعت !!ث34ة .(.0ه) 115نز5 ,مصتصط1 
.2 ,[.00 220 5ه0غناه11] :عدو د1ط عط" .نرفمنناك ءاه جمماده) 

بععراء ه17 ,تعتأءعوسمظ كماكاعع انع أءعكنء 74 ده26 .لعقطعتظ ,للمتصصمتسط 1 
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1 ,[)ه[طصسطط سه مععاعصدا»ا] تمتاعظ .علو 

علدمنه8-ه0 1 ع1 0 517176 776 .تتقطتصتدط ععل0 «تائط5 ,عصتطه]” 
لقاعم لمهت طمعةل] تستقلئعاكمسط .000 ج181 علا جز /إوذاء6ه 
.1956 

1771716 216 .علسدساءععلاة7 عن الاناكمآط' ,كتسمسعصمعل؟ كم)زويء جنول 
لاع 0أمصطاظ 1ه [ممطء5 هممعذل! عط1 .عم سوامععزاة”! عل وابواعى 
5ن ناكص] 065 5علصهادعء8 ممععوعطةز-25 كعل طءناومقلصة المطعئوة1 
.ل ؟عطاعع 1162805 ,معذالآ اأقازوعانمل1 عل علسماععلاة/؟ رقم 
,[.طام .ه] تمعتاا .[له غه] أمعاء12آ 

0 1020 لعممعء ل[لأططهة 42 غتالا .معزاوط تمع .80210 بلنحطاه7؟ 
.139 ,[مع760طه5 لصن «ععاعمنائ] :اندم اناك معدل [ومعاموعا 
.كش :عطعع5 11و11 ...عل سشنطاععة أن علج معنلياة :.م-.) 400604) 
(.0ط .5 بمعددعل .8 

مع م0212 3؟] :تفلستكاء1] .بعلء ةا[ تبصع «مو نمدا نعه1ء82 .عل مول ,وما 
-12169 ا ص00 11 ,1055اء1 عنملكلاه1) .1954 ,ونس نه عطلوع 1160 
(150 م2 زقصهم 

أ11] تاخطععمانا ,مععاعوط- ادك .عومدرعماء11 ده لءذادهلاء 27 . 
.9 ,[استساععمة 

2 ,اأءأمد 1710[ ,أعامدرصةل1 كمه «6طق1 وام 171 اه 
ع 101110) 7 ,[قتسعاهطلدع1160 معسنه [مسمد5] :للمزواء11 
(173 .20 ,70 .17 :162108 تمده 171 ,وووو1ام2 

طاذبزا 0عختتقظ ,كمتهذاءغ1 زه نم51 ء«1اهعهم0© 176 .مسخطعة10 بطعة/13 
م00 :2011 78168 .وجعهع ه11 .11 معدم[ زط .0مغغم1 مه 
01 111509 5غ 08 3765اعمآ) .1958 ر[ووعع (إ)زور6 لم1 
.(كاعةطاععصة2 متطصسساه0 .4 .مم زوعتعك بوعل8 رمدم توتاعع 

-7171©7 1/1 14لا 61 1ألء اكه 71 لوقا (عكا تمد نم41 .نزانآ ,الهش سهوزم17 
.1927 ,[دنل ره علدهع] عل عداىءا] :دعلد8 رلطن8 .عمضيم 
(1 الع بالمطعممعدو ا تجمممنعناعظ لصن علسبطزدعلام7! ميج 

:ع1108طتصهن) .ععتبمرم1 10 امعان ورم .نقوالنهآ عندوه1 ,ماوء87 
0 ,زووع2 زاأوتء تندنا عولط سقت] 

,لطم 3] تامأ تتنطقة /الا .كاته1:041 منجرمء4 176 .ىح عنادعآ رعاخط13 

[ه صة[ى«مناهاءع 1 © 17110 1271010177 انه رع «أءتروط انه اننه0كى .1ماء1/؟ رعاخط 177 
س8 لمهة قمتلامت)] نهم0همة .«متعناع؟1 4نجه رومع ام عبروط 
(1958-59 زوع مباعع .1 صداط 020 لعج بجل8) .[1960 

.5 ,[.طم .م] :8351 نات .كانه !1 اتعد«منهةاع 1 21 .0ع © ,ممع م1706 
(80.14 باأعططعفمعء]8 عل معمهوناعظ عنطط) 

-10710711671010[ركارمقع 711 6 :17071 1671له از عطنتماعاامع 837 به 
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ممقطاوط معاكأكتدوعءع0صتنآ .ط.ه] تقلددومم لآ .عامنأعياد عاضا عإعداع 

(6 :1938 اكتساووعة كام زوع الما 9[دوممنا) .[1938 ,زساعل 

ع0 «عتملاى معاأداعمامنء مدع لوددمتوناء” :10د كع «متهةاء11 . 
تمسامطعاءه:]5 .اأمصن ع120مغت طعه علماءطعمممه 2 .«ماءز/تىعمة 
.3 ,ر[عقاء ةعاط وعداء؟ وامتدمعلة1ل ممدعلءنج! وعادمء؟5] 

-00ز1 "لاع 0107 اك بأمساطءءتقل1 ععداجه ع2 .متاك ,ععلممعا11 
رطم .م] تلهسآا .عالعتعدعومددمتوذاعغ1 0ل حتأعه«مى تعن كتتجمة 
(947 .7 زقصمناء»0011) لقاصع02) .1938 

ماعل ان معزوو عوط ونه مدوع 177:12 .«مأماصسطط عع رمع ,مسدتلك/11 
برمماعطاع عطا دز امععوط عرلا كن ععننءا«عصحدظ أمعتاطا8 116 1 نأهلاه:1 1 
م10 آم أع10م 116 عا اط دع 1 مكتموعوط عز7[ا مده تراقممةاكة 017 0 
5 عصدعغ/!) .1962 ,[تعمعه1آ]] :عاعه 7 بجع[ بر كمع طمن 111 0 
(601111©5آ1 

067 عالنأ اكع اندلا 18106 :ع تع 10و ءدروم معأ 1 .عنة11 ماعطلا ,لسكا 
:ماما .الى اله كسطانراة ,عطعه«مى دما عماءدعوكع قناع اسطنط 
.قام 5 صذ .وآه7 2 .1900-1909 ,[سسمساءعصظ ممساعطلة11 ده عماءء؟؟] 
1ل و0 [ادركة :2 .1701 

ماع17 116 2714 10نلا87 20هل 0710© تأاعصمة 5ععصوصط ,وعلولا 
4 ,[ووءء5 معمعتطن 0 وتوم كتطلا] :معدعتطن) .1741110 

نه (أمعفتطامآ معطا 0714 ,لراع50 ,ا«متع !12 .تمالتلا صسطمك تععمطلا 
جاده 37> بجع[7 .«منعوناء1 “ره بروماماء50 116 11100/01101160 
.[1957 ,مقللتسصعدك8] 

و[هاماناه14] تقاهة .0 توطاصوط :«مننوةاتتا ل 50016165 .عنتمتصتتطده2آ مقطده 
.1960 
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,56 .701 0ضة ,1959 ,54 .201 :1928 ,23 .701 :1912 ,1701.7 :وموم م411 
)1026 

عاو اللطهز ,1 .110 :(متموط) ودرمنجزاء؟ كعك دءأدماع0دى دع0 علد ع0 دعمر 47 
0 طتتاز -لاع1 اضر ,13 :مط اء ,1956 متتال 

لك :نستامد؟1 عغطا عمصمصضة لمدآ8 أأعآ لمة غطونظ» .0 .1 ,ممساعلاعه 
عا [ه أعتصامل نمء ةرك «.سمتاهء تمان عتامطصرزذ مه عاملط 
1 1:19 ,3 .مط ,31 .1701 تعنلا قاكارط تدعأ رام [17:1771011012 

اوهو »لل نتمء عق «.نووهامسطاظ ذه كلمطاء84 عط1» .مها ,مهم8 
1920 معطمووءه<1 - رعطهاه0 ,4 .مص ,22 .701 :(وعتء5 بجع81) أكتو0 

-1955 ,7-9 .5آه70؟ :م0[1 ءااعدينه/7 هط «.5 110205220816 5ع.آ» .ذخ رطعتاءعع8 
1957 

حال 5ططاء) ننه ععصوم طء عناوتأهتائمة مقددم1 عل» .ومغآ ,عتلاع 
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4 .ملم :©7712015711نزى 02 171161161107112 165 [ه © «عووو نا طق متهم 
.1964 

4 خهعط6مغ00 ,89 .20 لطة ,1954 لتتتكة ,83 .710 :مننو11ز0) 

,6 .1701 :مرهوماممه ص4 تم ريه 

عأ 3010 13 5 عنو10مغطا أء عنعه1مكه50» .مم11 رعطءم وو[ 
5ع 6تعومام01 50 06 «طعة11 مستطعده3 عل عددعتهناءر 
.156 ستنا لمع لتصوزل ,1 .مه ,1 .01لا :عمرمنوزاعر 

:مانلا اأء1-2لهاه ا 1أرآ أن والاء 2 

2 ,1 .210 :م10 

[0 :ز715107ط «عطه نع لم مس1 هذ نطمنىتاع1 ممنلهتكسة» .مءه:841 ,علدناع 
عط تدع تن ل و2 .20 ,6 .8701 :ورمزونامجر1 

1715407 «.11 امو .دهاع مس1 مخ :مصمعناع 1 سمتلمكنم» , 

.7 اإوتاقطع1 و3 .80 ,6 .1701 :عورمنجة[ء12 [0 

ع5 220 دعن مهنا هناته1 :111 أعمدط .كصمنعناءع1 ممتله تاكسم . 

7 5155 ىمل 1 .80 ,7 .1701 نعردمنهناء11 زه «ماوةير « واد 

كلام اج ]1 «,«ل5161ل11 4ع520» كمه طارة8 عتمذعمصومع» . 

7 ,2 .1701 :وو زلور 

ملع كمه" «.كصمنعناء1 أه نورهؤ5ئلة مذ لمتعم6 1 مه مأو » , 

1 [0 715107 .ستاعوط .8 لإسوكة برط طأعموءط عط دهي 

511101161 ,1 .20 ,5 .آلا 

[0 115107 «. لس نه مك1 7م216 2 مه كممنوتاع8 أه ورمئؤؤوز1[» . 

196 001 ,1 .20 ,1 .1701 :كررمتوناع ع1 

«.1912-1962 :161705566 صذط كممزلوناع18 01 111560 عط . 

1111م ,2 6 ,31 .1701 :ترمتعناعغ1 دنجم عاطاظ زه أعسيامل 

ع1 ع6 0هناء أقع-0ناة ععه1علاه0؟ أء وعداو 1ك دعنعه1مط و1 . 

:2075 0< د06 ع«زماعنط ”1 6ل ©6146 «.80310116 60512320 ممع م10[ط 

701. 160, 20. 2, 17 

101110 «.كصملوتاء؟ 5ع عالومفصقع علتمائلط فصن عتام2)» , 

.9 ,2 0 ,3 .01لا نقصمناوكتلتكك ,5006165 رقعتتطمومئة 

07 111510 «.ضملوتاع1 5ه «كسنعت0» عط 1ه؟ اوعد عطاك . 

.1904 0261 ,1 .0ط رك .01ل بعومنوزامر 

-لا 11277016116 أ اين «.10جه1آ عمايوء5 عطا مز مهد غ15 . 

1 .80 :ومع 

علانا7 [أءطيهه8/0 هط «رووة] ع0 5عاصمه 165 أه قأصة531 165 . 
.56 لإهمط رك ١/01:‏ تعكتمعو موز 

«ر65 12010-11202661 مملؤناء: 12 اء فاأعسنميء ه50 2ل .وعه11 ,عونا 
1 .1949 لتتكة ,35 .110 بعيهو 0111 
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١701. 45, 8.‏ :سعادهععز عنارراه :نهم عروطر 
مسسمتصعغه1 سه ممنوتاء!1 1ه دعستسممنعء8 عط1» .عع رمع دعمطول ,تعمووط 
.71 :سمادع2] برانطع 10 «.دعستعتتمطة ممتلدئكسسة عغطا عدمسة 

.5 عط متعامء5 - 019ل ,78 

- انرق :ماع17 برااطع ه10 «ا.تمسكتصعاه1 6ه منعت0 عط1» . 
.9 1127 

-1ع328 عطع نا )عط مهل ععطنا عمسطعوعمه 1016 كاملة بطاعضلعك1 
,2 .1701 :مبسمء2010 «<. لطت 

.159 ,12 701 :16ب ك4 «.وأهأتتناصة10 وأزستاده5» .ممهان ,تمتللةت 

مسقتلص] عط كه مطارز84 220 صمناهتاتم1 ,نتطمهوملئط5» .عل .1 .0) ,عزعه 
نبل 4 كوأهده1 1م1116 «.وعتتاصنا0© أمععوزل4 لصة تمقتنا0 1ه 
.1943 ,4ك .701 ,عتأه جو مسطاط عقار 

0 عنانو نم0 ك :تراعهه5 مسق ممنهنتاءخ1[» ذخ 1ع20هجرعل4 ,تعداء 5م0016 
01 عتنطدل! لصة منعم0 عط 6ه بممعط؟” 5'مستعط اعباط علتصسع 

01/7 ونه «رومامطعتروط ,برزومدماقطط زه اأعدضنمل «ممنوتاعظ . 

7 طعندك/1 ,5 .20 ,14 ١701.‏ :عممزاء لا 
اوء 710277 ععل ص علستتط مستغطءع0 لصن معصه1 2 اتم1[» /عد10 ,اععاعة11 
لاع كتوماوم هماسا عع تععتسااء 310111 «.كةعلتعصدل:810 عامتاعا 

4 ,83 .1701 بسع 17[ وز ازهنأءدااعوء 0 

نم11 ةل «.لسدانعجعط كته أو عصصمة81 لصن عطاء لمعمل . 

-74 .واه عمرم 17 دز ارمع وااءدء 0 تعأععتوماممه 4 "02 «رععاماا 

7,07 

-تاعظ عنل غ15 عمبطدعلء8 كالتسسطءك5 سساعطلة18 «مووعاه:©» . 

ب أبععهى «وعلضعصسة معطعءوتط مسامعاعه؟ دعل عنطعتطءوععذمهماع 

.6 ,7 .701 :(عختاطاء”1) 

8 .1701 :علص امعلام!! «لثر ضرع م4 «أأمقطء0]آ لصتا فمصط» . 

1958. 

-5010 معطء تلاوء7 مذ عطاع ب لمعع 11 من عطعناكائاعع2 ا لاطعذ» . 
7 ,12 .701 :ومسطام «.ملتتعفط 

12 كتاذ 180106 ءالمعل ستقطد 15 عل عممعصتصؤةرط جآ» .أزءط10 رما 11 
.09 ,68 .710 تعنموتاممكمانام عسعيرر «.عسساعتونتاء: غاقتدامم 

«عصةآ1 ع0 صا بتمعتمط] بصمعط» .مدعل 'زعلامماك رمقصر11 
6 تعطصء 1101 ,178 .1701 براطاده قل 

1 تتنتتااتتك ,13 .1701 :سوعامعغ1 ««مدرو عل 

12 ع عزعه50101 ذا غه طعوككلآ مسنتطعده3» .154 طمعوده1 ,8و8 ك1 
1 .20 ,1 .آمل 101 دعل ءأومامنع50 عل ددعل «.دمنوناء ]1 
.6 طتنالدطء [امقل: 

-مطءوة5 أقعنعه[مصطاظط مث :12500 هه صعاه1» ..آ .لخ ,عاعمي] 
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و1 .20 ,22 ١701.‏ :(وعقمع5ه بجع 1آ1) أكاعماممه421ل «.وزواأهمه 
.0 ذطء 142 - تتمتسول 
2 ,5-6 .205 ,27 .1701 :زدعممه 1ق «.قطا14 للسطظا» . 
2515 ك5عتاء رعوعء11 235[ .أعتض1 2ع12» اأمعطيط ,اللمعيا 
7 ,70 .10ل! :عتهمامنطاط قال الا «رأءدااء2 «.وع لسن حاستعغطء0 
701-- 17100 «أوع اد 0ن) لقطعء متلزثتة امعاعسة3 عط1» .ل .8 .1 رتعصانك1 
.1960 تاءطصطاعءه0]آ1 ,4 .20 رلك .701 بأمديممل 
-47:1/10 «.عستصتدظ 5212213062 3120 دنه لأهتانئه1 - لمعمل .0 ,عنما 
.8 ,33 .10[[ :ومم 
عل وعاأعناءة 5ع20222ع1' :قطملعتاء؟ دعل علع50©1010) .03111 ,8135 عآ 
.56 ,1 .هط ,5 .01/ا :تروماماء0ك5 ادع ميت «عطءععطععء هآ ش 
ذا لذ :3542112017511 مه عرعجد1» .[.21 أء] 0ت7تتاصلظ ,طعوعآ 
-أممه اتدل أنء يت «. نامرع 1 220 15 لاعصتصدهن) 220] 1012ودناء015آ 
.6 65تعع106 ,35 .20 ,1701.7 :ترو0 
01 15201325 عطا ع32202 أورععط00) 1مندعن) عط1» ..141 متحلظ ,طعم] . 
7 [!1) اداع 1100ل نمع 47161 «.قتص1مكتلدن) لمعاصع0 طعمهلر 
.1926 عط تطعاصرء5 - لإآدك ,3 .0ض ,28 .701 :(وعامرعة 
01 :نعمماءعل/مر «.دمنوتاءء عتامتستصوء82» .طملسصم8] أرعط180 ,اأأععدلا18 
: .10 ,11 
-0تطاضة لهاء50 1ه دلمع؟1' أمعوعءء عططدهكذ» .اعمطء841 .18 ,دهواعلمء134 
,20.3 ,1701.9 :روماماء50 زه [©71لامل :[كةاة 87 «.ععصدء! مذ نوإعه1م0م 
.8 عط لاعامع5ك 
© دعطأرزء 4 «.110ذ حال عناوتتفسخف*' 1 عل دعزودء81 وع.[» .للم ,امعان 131 
7 ,4 .20 ,كننماعناعط دعل ع1ع 5001010 
4] 0 ]201716 «.01121811)- اطنط" 5ع 165ن21مأقلط كد هتاه ع11) . 
.7 ,19 .810 ز(زولعهوط) (عتزةة علاء نكتامم) كهاك ةمع 087161 دعل 5001616 
:كلاطة 1 «.273162 700601 ع1 225 2101 تاتسلل 80165 وعكلآ» . 
.1954-5 ,4-5 
زه [7716ل01ل «. لإع 7411010 سدهنتتعسم طاناه50 مز وعم2ه11 سابال » . 
.6 1126 -لتامظ ,232 .0« ,59 .1701 نعرماع/[ه] انم 47121 
48 125511122105ن) 101121 01 02]6801165) ع22ه50» .صطم3 ,ردهغ13110016 
3 .1701.7,20 :كترمتوناءع1 ره بربمعكقى «.هلمدوتنا آأه وعد٠طوترآ‏ عطا 
للتلرطع"1 
ع! ق2هة0 «طملتتهتائها"آ أت غ72هأن) أهمم ع[ بهدع1022» .صوازضيو اا ,016لا 
.1960 ,157 .10! :كنتمتوناء” دعل ع«تاماكقط'| ع0 عنتعرر «.عصروا112206 
-77120/0 «.615502115 112222011012 .065 ممع[اطمء2 1035)» .2 .الآ رممفستط ك3 
١701.78, 3‏ تعاصنااء 21117 167آآ مداع 
لدع ال لهممة مذ :ع5ع111 عط كه لمدآط العا عط1» .بإعمل100 سقطلعع21 
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أ01ل نمء ةل «.ستكتاهط مم5 تعلط 1ه عتتاعيسضاة عطا نه غأملح 

391118 ,1 .20 ,30 .1701 :ضع للها[ اعمط تمع ترا أمانه امع 11 06/176 

1960. 

:0ك «0135511162105) عنأهطصاتزك 0مئ8ل[! صز أاعآ لصه أخطعنظ1» . 
بك .مط ,37 .1701 :عانا !أ اك[ تبمء ةرك أمادمةامامعاس]1 ع[ “زه [هاتامل 
7 ه0016 

عطا لطهة رؤمط849 صهاممانا ,ععمعكء5 لمء50>» .متسدزمعظ8 ,ومواعلح 
عأانرأمننموطعنروط 11 27:4 كأدتراوترموعنروط «عرتعامحده0) قتامتلع 0 
.158 ,45 .701 :مو تعر 

240 8ن أقطءة81 “ع0 702 ومع 52 41016 .11نم ,13ز202اع لامسااح 
عل «منوتاع 1 ع0 معع هلصحت 1ه غلء/1ا ندعل عسبطاطعتدع؟1 
46 .110 :عنعمامسطاط قار أ/ة/ 221150 «.3-010121221اناع0م ووم 
1914 

قار أ 011 ى1قء2 «.2-00311313021 الاع 0م م4 2ع طمنعناع1)» . 
4 6ك .10 :عتومامزاط 

«.215 52612126 مقتأقعطن) له 5ع 1ع )143:5 عنتاأوتصع [اء11» .10 .ىه رعاعهل] 
2 ,701.5 رك .كع5ا :ع 1رنزوم1جر ا[ 

عط1» ,معطه0) تستلكة اسه مععللة171 .8 للأهطهجآ ,لمو كلظ عاععطءه1لدم 
-1711/170 4771671071 «.1801165 «إ11عطنا5 :10210 01 ممأماء رمع امآ 
2 عتقنال ,1 أتهم ,3 .مم ,64 .1701 :اكتومامم 

لاع5001010 عطأ 01 امعصامماءع12آ لدعتاء«معغعط1' عط1» .1216006 ,ركسممدعوط 
لداء50 مععل710 1ه 8150197 عطا صل عوعاممطن0 لك :مم أونتاءظ8 1ه 
لظ ,2 .0< ,د .701" :موعل2[ زه بر«ماكقط ع[ا زه أماعلامل «.ععرع 50 








,1944 
«.101520110112615122115آ 065 علص 35([» .عاع1]2112 ,تدممججمااءعط 
.8 ,5 .1701 


2 ,1 .3,110 .1701 :112نوعع0 «.3105 لطا 11ع131203)» .1 ,رامامم 1لل1ط 

:كها 1 «.251 نآ 150 املع 1اع]1 ع0 نم1155 1062)» .115 .ا ,ووتاءعظ 
.1904-5 ,86 .21701 

50141 تاعتلتده دحل ععمعد المآ [» .عل ولمع عتتندة1 142212 ,دم ع0 
ككل «.قتع ت1زوء61 126551311101165 220111621615 145 5101 111116 
١10. 3, 1958.‏ :كددمنعناء1 دع عأعمام1ع50 06 

«.25ةتلص1 ممعتعسم طارمالآ عطا 1ه طاتوك8ة عتحدظ عط1» .ابوط ,رمتل ]1 
1 :نلء!17 عاعكتطاترا! ءأل لام بأعدتعل7 «ء102 :عباط ل-وماجه لآ 
.149 ,17 

[0 [0171:0لل «.1201385 ممعتعسخ طامهل8 عط 1ه ممع نلع 1 . 

6612261 -1ع001006 ,106 .20 ,27 .1701 نع رماعلام1 تجمءع 1ه تار 

1914, 
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18050 0صنوتآهطتصزة أع ع:506 55أ110» .022100 ,امأف طاهجآ-اعطعاعظط 
نز 122071 «.ه1ية14 فاصدك عل 116002 وجرعزك 19 ع0 0105ص1 105 عل 
7 ,1 .110! :كع0ننة د5م] ع4 لملأكرء ونا ها عل ماماهع1 :والاطمزر 

.1958 72815-قع ا كطدز :كنرماونأء< دعل ء«تماكتط"[] 06 عنادع ع1[ 

«.161اقل1121 ققنله1 سمعتعسم طاءه81 عط1» .أ أمعممنآ عدلة7 ,مااع عا 81 
1 6 تعاصذللا ,2 .مم ,5 .701" :عدمنوناءع11 إه مرم107ئة17 

-2260ز5 عط!' :ذوعع400 لمأخصعل0زوعء5)» .101725 813156 سسمتللك؟؟1 ,و1 
2 طعقة81ا ,1 .33,20 .701 بعىماعزاهم «.طعتطع؟] زه صددنا 

حنظة0032) عل معطعط نصز ومطاتزديوعنلهعه2 «ه10)» .ممع8 ,معلقطعد 
,3 .110 تاعباط[ 7-ننء0ه 51 «. عع صم تلص1 . 

طعقء06 تنه سناكو نعل أعط ممتاهتاته1 1016)» .أنتوتدكخ 1ند0 ,تاتسطعءة 
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6 ,81 

7 ,6 .110 :ماريع0 نم2 «.وة]1دعلصد 821 5ع مصعاطه:2 تقنا2» . 

«نأءط1ط1 1 2]1005نام015آ [معقده]8 عط :وم-121500» .ل ,ممردوعامعزة 
4 ,8 .701 :071ل :بع أنه 77:00-1 

عصة'! عل غاتلاعسة0 هل» .طعمسلعط ع رمع «ملمفط1 ,تتملطء نك 
101/7 هط «.م1[هغامعه 21151132116 دع 5ع26هلإ0تك 15 02135 1111102116 
7 هة:7طتعءعل - أء1اتناز ,12 - 11 .1105 :(قتعة8) دعلاوع 501711-72 

34 .701 أ 1961 ,31 .701 :تدمزوتاء” ملاعل وأجماد فل أأهة«علهم ه الى 
.1963 

9 10161315123 2420 101120101 ,النن) غ11 عط » .1 1202210 ,وممصصمط1 
كز عأنااةاكا7آ أمعنع610م 4110 أمنرمل ع1 إن أه تيمل «عاره لا عمره0) 
.33 ع طمطاععع 2[ - لإلحال ,63 ١01.‏ :لتجماءم]آ هبه ه87 نمه 0 

1/1 منخل 5مجهمع كذ :2116 تاد[ مفجمم18 عل .أرعط1]0 ,ع1 
.1963 ,163 .110 :كنرمنعةاعال دعل 115101 '[ ع0 علاناعظ «.أواعه16 

2 كأوعطأتاصة عنتأآهط تاك 220 منوت[دن10[» .14 كنأديال أعم12 عل مدلا 
:(565165 116873) اأكذع11/(1020/0:ل 477167107 «. لتأعزع50 لوزأوعده120 
1١701. 56, 20. 5, 2211 1, 001056 14.‏ 

0 11162اقطعطتام 220 طع001 لطع 52م 20أتم .10[مومعآ1 ,لم37 
8 ,23 .110 :كدممه 1ل «.عتسمسقاك معطءسنصةع ه500 

«.452288 10 108لل:مععة عأهطء10 01 وع16ن1 عط1» .على ,مقصحوج17 
1 .مط« ,18 .01لا :براءاء50 لأمادء 0 تبجع 4701 ع1[7 كه أمتلت0ل 
طع 1121 - 1ه امول 

ونع 11 معطءستصهما عل وعط تمتخ لطا لصدأك» .060 ,عع م1110 
.1954 زتقتاضوك ,1 .20 ,1 .01لا 1 «<«.عاطءتطاعوعع 

-8122621820 20لا جتاعاكنتك1 كعم قطاء متعاع 2060051 1ئم1» .لح .8 روصدره11 
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,2 .01" :أننتعنه 6 1ه| 1[ه دلق «معم 1له عاد سواوء 5100-1717 مز عمسسماة 
ْ 1938 

0 لإ108م1ء50 عغطا 01 كلطلهاك لمعوعء8» .02غ3411 صطوكل ,كعم مزلا 
.51 ل9إلناد 3 .31,20 .701 :بمنعة[عظ زه أهتامل «ردمنوتاع 1 


1211016015 


مع تسعنة كناملعتاع1 220 ع5 لاأعنما5 عط1» .أأمعقصئنآ عدك81 ,وااععاء 11 

لاع 0 1صطنءز14 عطا ص ورمعل عمد لدان ؟عصدرهم أكممء]! -تعاواع ك1 عط أه 

-1015 20 لعطو1اطنامهتا) «.قصهنله1 مسمعتعصسخ طاترملة عط 1ه 
(1964 ,معدعتطن) أه لإانوتع كلملا ,وملأمارعو 


عع نعنء /01 


عنوصها 12 عل عتطمهدمائطم عل 6165ههة دعل وؤعروورمه 2111126 ندل عاعم 
.6 2011 2-6 ,06269 ,11313156 

لإ 0عاتل8 .منج اع زه روناي 116 10 كعمه ممق لأمعتعماممه 1111 
.شكذ) .1966 ,[.طتام علأء12015]0] :ط00هم.آ .ضمخغصدظ8 اعمطعناة1 
(3 بقطموعع 11050 

4ل أأعطنعواتمعء !1 عل عاصنءكى 7/0 ملاع كاعنء عاو عهوة اذوه 
عطعذوعاءتااع8 تعتعلصهووعءط غتآ/ا .اأعطاء دبعل[ «عل عانءنأعدعع لالتلا 
عاعءختطعاء 1رعاوة عاو مدل دعطنا الطعصعءع8 زمدم50تناء[ء85111 عطدونا 
2- 8 ,#2اتمععه71©) اع6 صاعاممعامة/1؟1 ععتاظ كنا 7051011 الاك 
107 101020261052 دع01-تعممة171 علل عوط 1958 عط متعامعءم 
011ل /8ه[8 ر.عم1 ,طاعنوعوع 1 لوعنع010ممغعطامطة 
10 لتقطعن1 لمنة [عاعد8 1ء105 ,قمعم لااع:8 أتصمظ مم 
.59 ,مم82 :10م 

,رإ.طم .هض] أمعلاعا .تععاءعء81 .[ .0) بإط 801160 .111110 

هام .ه] تمعقامآ عمو 67 «ماعتلمادعام0 زه كدء عم لهنم ةاهتجعاد1 
.1863 

111 07 كدء 00118 [1721677141101124 301/1 عز[1 زه كع 1زلءعع0»م 
2 ,[.طم مز :عع ل اسه 

41لةاى آل 171177102101181 نتوء«11م) ٠١‏ أعل 2111 05017151710 © 0«جادوء :1/07 
لإ ل0عاتلظ .1960 ء«طمدعناءى 16-17 ,عوط «ء06 ,أ 1١ك71011لا‏ 
.0 ,[االشخ””طلطت] :2900009 .الأعاقدن) معتقتسظط 
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بيروت - لبنان 
توزيع مركز دراسات الوحدة العربتة 


بُنيّة الثورات العلمية 


مدخل لفهم اللسانيات 
الممكن والتكنولوجيات 
النيوية 


الترحمة التقنية 


الدين فى الديمقراطية 


في الفرق بين نسق فيشته 
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السك شلنغ في الفلسفة 
إعادة الونتاج 


في سبيل نظرية عامة لنسق التعليم : 


الماك والأحلام 


: توماس سس . كون 
: حيدر حاج اسماعيل 


: روبير مارتان 
: عبد القادر المهيري 


: كلود دوبرو 
3 : ميشال يوسف 
: كريستين دوريو 
: هدى مُقَنْص 
يف : مارسيل غوشيه 
؛ ززع بلهلى فرخريش هيفل 
: ناجي العونلي 
: بيار بورديو وجان ‏ كلود باسرون 
: ماهر تريمش 
يف : غاستون باشلار 
ة : عل نجيب إبراهيم 
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أصول المعرفة العلمية 
ثقافة علمية معاصرة 
علوم إنسانية واجتماعية 
تقنيات وعلوم تطبيقيهة 
آداب وفنون 

لسانيات ومعاجم 
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تعود بدايات التاريخ المقارن للأديان إلى 
منتصف القرن التاسع عشرء أي إلى الفترة التي 
شهدت أوج الدعاية المادية والوضعية؛ فالوضعية 
المادية التي استند إليها أوغست كونت التقت مع 
النزعة التطورية التي ظهرت 24# نظريات تشارلز 
داروين حول أصل الأنواع. وأطروحات هربرت 
سيبنسر حول الخط الأحادي للتطور والتقدم. 
ووقق هذه التيارات والنظريات لم تكن الظواهر 
الدينية سوى مخلفات ماض مظلم وبنية بدائية 
تقضي ضرورات التطور باضمحلالها التدريجي 
مع تقدم العلوم وشيوع الأنوار. 

درس الياده كل هذه المدارس والاتجاهات 
واستوض) كرات الوضعية. وكذللف الدراسات 
النقدية والتأويلية التي راجت 4 عصره. وخلص 
إلى استنتاج أن علماء القرن التاسع عشر سيطر 
عليهم هاجس البحث عن الأصول. 

سيح إلياده عكس التيار السائد 3 زمانه؛ 
داعيا إلى «مذهب إنساني جديد»: وإلى «نهضة 
جديدة»: وإلى تاريخ للأديان يأخن بالاعتبار 
تثقافة الإنسان الشاملة التي هي ثقافقة الإنسان 
الكوني. 
© ميرتشيا إلياده  1907(‏ 1986): عالم أديان 
روماني عاش 24 أمريكا يعد الحرب العالمية 
الثانية وأسهم 4# تطوّر علوم الأديان وتاريخها. 
من مؤّلفاته: ءاه بااترا! 111 بء[انراط يل داعء كلم 
:1و2 ء1[ا أنه أاععوك 716 :تناع غ1 أ14تدء 1 
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